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Woord vooraf 
Teologen zijn mensen die het woord voeren. Spreken en schrijven is 
hun bestaan. Dat hebben ze gemeen met vele anderen in onze kuituur. 
Maar niet ieder die het woord voert, is een teoloog. Teoloog wordt je, 
wanneer het spreken en schrijven omtrent God is. Wanneer het peilt naar 
God als de bestaansgrond en de utopie van onze kuituur. 
Kun je je teologie voorstellen die zwygt? Nee. Evenmin als onze 
kuituur zonder woord en schrift. Dus mét het gegeven van onze kuituur 
is de stilte verbroken; ook de stilte van Gods mysterie. 
Dit proefschrift is daarom het produkt van onze kuituur, geschre-
ven om te beproeven en te laten beproeven hoe je omtrent God spreken 
kunt. Daarom benadert het Gods mysterie slechts indirekt. Hoe kun je 
immers sprekende de stilte vatten? De taal der mensen is één van Gods 
andere, menselijke zyden; en zó verstaan, kan ze de inkarnatie van het 
Mysterie zyn. 
Deze studie kwam gereed doordat de Hogeschool voor Theologie en 
Pastoraat te Heerlen me er tyd voor gaf. Ook een stipendium van de 
Nederlandse Organisatie voor Zuiver Wetenschappelijk Onderzoek te 
's-Gravenhage droeg eraan bij. Tenslotte werd in de drukkosten ervan 
voorzien door het Wetenschappelijk Onderwijsfonds van de Radboutstich-
ting te 's-Hertogenbosch. 
In proefschriften wordt vaak melding gemaakt van de last die de 
studie meebracht voor het gezin. Hier is dat niet het geval. De smaak 
voor teologie wordt beter dankzij Mieke en de kinderen. 
Elsloo, 15 juni 1983 
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1 Inleiding 
Er worden mooie verhalen verteld. Eén ervan heb ik gehoord uit 
de mond van Jacques Pohier. Het speelt zich af m de vyftiger jaren. 
Toen de domimkanengeneraal in Rome besloot dat in de kloos-
ters het 'slot' (clausura) weer geurgeerd diende te worden, kwam ook 
in de tuin van het Couvent St.Jacques in Parys een bordje met het op-
schrift: clausure. Het markeerde, op de wettelyk vereiste manier, de 
scheidslijn tussen het klooster en de wereld. 
Pater Marie-Dominique Chenu wandelde graag in die tuin. En dus 
liep hij vaak tegen dat bordje op.TelUens wanneer Inj de grens bereikte, 
trok hy het piket uit de grond, en nam het over zyn schouders mee. 
Zodra hy zyn wandeling beëindigde, werd het paaltje weer op dezelfde 
plaats teruggezet. En hy ging het slot weer binnen... 
Dit verhaal is karakteristiek voor de centrale problematiek in 
deze studie. Ze draagt als ondertitel: de ontwikkeling en struktuur 
in de teologie van M.-D. Chenu (geb. 1895). Het verhaal vertelt iets 
over deze teoloog, en over гЦп denken. Hy valt telkens weer op door 
z^ in zin voor de vryheid van de mens en van de gelovige. Dat is reeds 
voor velen die met hem kennismaakten, gebleken. Die vryheidszin vormt 
een sleutel tot zyn teologiseren (vgl. De la Brosse, 1969; Duquesne, 
1975). Hij doorbreekt daarmee allerlei kerkelyk-institutionele struk­
turen. 
Maar het verhaal vertelt ook over die strukturen zelf. Het 
'slot' is er één van. Men zou het een 'mentale struktuur' kunnen noe-
men. Want het slot heeft betrekking op de ruimte waarin het leven 
zich afspeelt. Het brengt een scheiding aan; tussen het leven van de 
kloosterling en dat van de niet-kloosterling(vgl. C.I.C.1917,can 597-
607). De werkelükheid wordt verdeeld in twee 'orden', hetgeen navrant 
wordt op het moment dat de slotbepalingen met name personen van het 
andere geslacht uitsluiten. De scheiding in twee werelden dient zoals 
een bekend teologisch woordenboek van die jaren zegt 'tegen de geva-
ren van de wereld, maar is toch vooral de verwezenlyking van de alge-
hele toewyding aan God; de kloosterling onttrekt zich aan de wereld 
om geheel met God bezig te kunnen zyn' (vgl. Theologisch Woordenboek, 
Roermond/Maaseik 1958, s.v. 'slot', 4342-4345). 
De wandeling van Chenu symboliseert een doorbreking van de men-
tale struktuur die in het 'slot' naar voren komt: van de ordening die 
het leven niet alleen in spiritueel opzicht, maar ook in zjjn sociale 
en ekonomische kondities scheidt in twee werkelykheden die tegenover 
elkaar staan. Chenu bevestigt dat er slechts één werkelykheid is; 
dat de ruimte van leven voor de kloosterling en de met-kloosterling 
dezelfde is. Zyn vryheid bestaat niet buiten de strukturen om. Alleen 
in die doorbraak wordt ze zichtbaar en herkenbaar; als een dynamiek 
die niet tot die strukturen te herleiden is. 
De doorbraak van het 'slot' kan raen beschouwen als een ideaal-
typisch voorbeeld van de problematiek die in Chenu's teologie cen-
traal staat. In de kulturele kontekst van die teologie gaat het niet 
alleen om een scheiding tussen het leven van kloosterlingen en 
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niet-kloosterlingen; maar, veel breder en complexer, om een splitsing 
tussen het leven van kristenen en niet-kristenen. Deze tweespalt 
brengt een mentale struktuur aan het licht die kenmerkend is voor de 
ontwikkelingen in het franse katolicisme sinds het begin van de twin-
tigste eeuw. Ook hier geldt dat dit niet alleen blijkt op het terrein 
van de spiritualiteit, maar zich evenzeer in sociale en ekonomische 
kwesties afspeelt. De teologie van Chenu is te begrepen als een poging 
om, in het proces van teologiseren zelf, deze struktuur te helpen 
doorbréken en aan vernieuwing ervan bij te dragen. Hier ligt de reden 
waarom de teologie in de persoon van de teoloog verworteld is. Maar 
omgekeerd zal men deze verbinding pas op het spoor komen via een ana-
lyse van de wijze waarop de teologie is gekonstrueerd. Dan zal blijken 
in hoeverre die konstruktie een anti-werkeiykheid schept of een re-
konstruktie is van de ene werkelijkheid die in ruimte (Frankrijk) en 
tijd (de periode na 1930) bewoond wordt door kristenen en niet-kriste-
nen. En op dát kruispunt van wegen die een teologie kan gaan, wordt 
opnieuw de vraag urgent naar de vryheid van een teoloog en de bronnen 
daarvan. 
Voor Chenu is in ieder geval duidelijk dat een hiernieuwde be-
zinning op de oorspronkelijke dominikaanse spiritualiteit bronnen open-
legt om de splitsing tussen het leven van kristenen en van niet-kris-
tenen te doorbreken. Maar tegelijk is een dergelijke doorbraak een 
uitermate complex gegeven. In het verhaal wordt ook verteld van het 
terugplaatsen van het bordje, en het binnengaan in het 'slot'. De 
doorbraak van een mentale struktuur is en blijft gebonden aan vele 
psychische, sociale, ekonomische en godsdienstige instituties -zoals 
zo'n struktuur zelf. Deze bestáán; ze zijn er en wie by een doorbraak 
wil helpen, beschikt niet over een a-historisch gezichtspunt, noch 
over een 'regard survolant' (M.Merleau-Ponty). Dergelijke instituties 
verschaffen óók identiteit; ze zijn de niet weg te denken konkrete 
voorwaarden voor een verlies én voor de vernieuwing ervan. Een nieuwe 
identiteit vraagt om nieuwe instituties. Of zal misschien reeds vrede 
moeten hebben met aangepaste oude vormen. Toch zal ieder die de bron-
nen teruggevonden heeft keer op keer proberen de bordjes te ver-
hangen ... 
Het probleem 
De centrale problematiek van deze studie is hiermee geïllus-
treerd. Ze bestaat erin de teologie van Chenu, met name voorzover 
deze toegang geeft tot het proces van diens teologiseren, te begrijpen 
vanuit en in wisselwerking met de ontwikkeling in de mentale struk-
tuur van het franse katolicisme sinds de dertiger jaren. 
Waarom Chenu? 
Waarom zo'n studie over Chenu? Het gebeurt niet om duidelijk te 
maken dat hij een voortrekker is geweest in de ontwikkeling van dat 
katolicisme. НЦ was geen voortrekker, in de zin van iemand die op 
centrale punten van de franse kerk en het katolicisme beslissende 
beleidsinvloed heeft uitgeoefend. Evenmin was hij met de vele teologi-
sche artikelen die hy over die ontwikkelingen schreef degene die 
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school gemaakt heeft met een nieuwe teologie of wvjze van teologiseren. 
Tot op de dag van vandaag beschouwt hy dit omvangnjke oeuvre als 
werk dat moest gebeuren en dat Ьщ gedaan heeft vanuit een іппегіцке 
betrokkenheid; maar niet als z\)n specialisme. Een leidende rol heeft 
hy wél in zyn specialisme, de geschiedenis van de middeleeuwse teolo-
gie, gespeeld. Вц die aktuele ontwikkelingen was hy 'present' -met een 
voorkeurswoord uit zyn vocabulair. Die presentie heeft overigens btf 
zeer velen uit de betreffende periode de menselnke en gelovige ver­
beelding versterkt. Dáár heeft Chenu,op een historisch nauwelyks meer 
peilbare wyze, véél invloed gehad. Reeds tydens zyn leven werd hy 
daardoor een begrip: 'Père Chenu' staat voor een vrye, profetische 
wyze van kristen-zyn in ónze tyd. 
De vele honderden artikelen die hy aan deze ontwikkeling heeft 
gewyd lenen zich er zeer goed toe de wisselwerking te bestuderen 
tussen de ontwikkeling van de mentale struktuur en de teologie. Ze 
zyn door Chenu uitdrukkelyk met het oog op de 'gebeurtenissen' van 
zyn tyd geschreven. Ter adstruktie hiervan voegt h¡¿ aan de verzamel-
bundel Parole de Dieu, t. II. : L'Evangile dans le temps, een lange lijst 
toe met kerkelyke, maatschappelyke en politieke feiten uit de jaren 
van de betreffende artikelen. 
Dat Chenu zelf de historische kontekst in гЦп teologie en 
teologiseren bewust verdiskonteert, wettigt reeds voldoende de poging 
om de genoemde problematiek aan z^n 'geval' te bestuderen. Om deze 
keuze te nuanceren, dient echter nog iets anders vermeld te worden. 
De keuze komt voort uit het feit dat Chenu een buitengewoon inspire­
rend teoloog is. Want in de ontwikkeling van zyn denken kent Yaj een 
voortdurende openheid. Hy is een 'systematicus', naar zal blyken. 
Maar elke systeemvorming is hem vreemd vanuit zijn specifieke histori­
sche interesse. De studie zélf van de ontwikkeling en struktuur van 
Chenu's teologie draagt in belangrijke mate by aan de verheldering van 
de centrale problematiek. 
Het belang van een studie van Chenu's teologie en teologiseren 
is daarmee aangegeven. Myn vraag wordt derhalve niet zozeer door een 
teologie-historische interesse ingegeven; ook al ontbreekt tot op 
heden een monografie over Chenu in het nederlandse, franse, duitse 
en engelse taalgebied en is de aandacht voor de franse teologie ten 
onrechte verslapt. Mijn vráág is veeleer hoe men kan leren de funktie 
van een teologisch projekt binnen de ontwikkeling van een mentale 
struktuur te analyseren. Daarvoor is Chenu een zeer leerzaam 'studie-
objekt'. Die vraag acht ik met name voor de vernieuwing van de dogma-
tiek, en voor de beoefening van de teologie in het algemeen van groot 
belang. In de slotbeschouwing zal ik hierop terugkomen. 
Het belang van een studie van Chenu's teologie en teologiseren 
is voorts dat je er zelf teoloog door worden kunt; je eigen identiteit 
en taak als teoloog kunt verhelderen. Ik wil niet verhelen dat myn 
interesse voor Chenu nauw samenhangt met myn huidige werk op een 
hogeschool voor teologie én pastoraat, de HTP te Heerlen. Daar ligt 
een gedeelte van de kontekst van deze studie. Die kontekst verscherpt 
de vragen die je aan Chenu stelt; de studie verheldert ook het 
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specifieke van deze kontekst; de grenzen én raogeHjkheden van de formu-
le van deze hogeschool. In die wisselwerking ontdek je wie Je als 
teoloog zyn wilt, het 'ambacht' lerend van een meester in het vak. 
Onderscheiden van genoemde vraag is er in dit proefschrift ook een 
vraag aanwezig hoe je eigenlek de teologie wilt beoefenen; én een soms 
weinig verholen pleidooi voor het procédé van Chenu. 
Het belang van Chenu's teologie en teologiseren ligt derhalve 
niet in een aantal inzichten die over de grenzen van hun kontekst heen 
generaliseerbaar zouden zyn. Veeleer leer je ervan door die kontekst 
te benadrukken. In de spiegel van zijn werk en teoloog-zijn worden 
scherper ónze eigen vragen zichtbaar. Hebbben wij het dualisme in de 
mentale struktuur van ons kristendom reeds overwonnen? En hoe funktio-
neert nu, ten onzent, de teologie? Is ze een bydrage aan de konstruk-
tie van een anti-werkelykheid? Of re-konstrueert ze, op háár terrein, 
de ene werkelykheid die wy met allen die aan onze kuituur participeren 
of daarvan afhankelyk zyn, bewonen? 
Omtrent eindere benaderingswyzen 
De vraagstelling by dit onderzoek verschilt van die in andere 
studies over Chenu. Vooreerst kan worden vastgesteld dat er niet veel 
van dergelyke onderzoeken bestaan. Er zyn van Chenu veel 'portretten' 
(bv Schoof, 1968; Congar, 1970) geschreven; soms zeer breedvoerige, 
voorzien van veel tekstmateriaal (De la Brosse, 1969; Duquesne, 1975). 
Direkt op opvattingen van Chenu wordt ingegaan in het kader van brede-
re, teologie-histonsche studies. De invalshoek hiervan is soms de 
ontwikkeling van de geloofsakt (Aubert, 1945) en de daarmee verbonden 
opvatting over traditie (Schoof, 1968); soms gaat het over de relatie 
tussen geloof en weten, en de daarmee verbonden vraag naar de weten-
schappelykheid van de teologie (Del Rio, 1963; Gabus, 1977; Tshibangu, 
1980). De publikaties van Chenu over teologie als wetenschap in de 
dertiende eeuw hebben reeds by hun verschynen veel aandacht getrokken 
(Hayen, 1957-1958); evenzeer natuurlek als z^n werk over de teologie 
in de twaalfde eeuw en de inleiding op Thomas van Aquino. Toch zyn de 
twee laatstgenoemde publikaties alleen in, soms uitvoerige recencies 
bekommentaneerd; meestal instemmend (Gilson, 1951; Thils, 1957; 
Jouvet, 1957; Beumer, 1958; Camelot, 1958). 
Ook de publikaties van Chenu over arbeid en socialisatie zyn in 
recensies besproken (De Contenson, 1956; Lepargneur, 1956; Rondet, 
1956; Teichtweiler, 1958), of in een ander verband kort vermeld 
(David, I960; Auer, 1967). Een enkele maal zyn ze grondig geanalyseerd 
en bekritiseerd (Fessard, I960). 
Geen van de hierboven vermelde studies draagt het karakter van 
een monografie over Chenu. Er bestaan er maar weinig: vanuit het 
gezichtspunt van de heilsgeschiedenis schryven Moser (1973) en Gallo 
(1977); Vaz Salgado (1974) schryft vanuit de tematiek van de inkarna-
tie en Mazzarello (1979) vanuit de vraag naar het verband tussen kerk 
en wereld. Alleen Gallo en Mazzarello waren vóór het beëindigen van 
deze studie bereikbaar. Op hun vraagstelling wil ik hier kort ingaan. 
L.A. Gallo (1977) vraagt uitdrukkelyk naar de systematiek in 
Chenu's werk, en naar het moment van syntese in diens denken. Ну 
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tracht deze op het spoor te komen van binnenuit door de oublikaties 
van Chenu aandachtig te lezen; met veel aandacht voor de eigen 
redeneerwijze en vocabulaire. Dan zie je hoe Chenu systematiseert, zo 
betoogt hy (vgl. p. 39). Gallo onderscheidt zelf overigens tussen de 
historische studies van Chenu en 'de eigenlijke teologische studies' 
(p.31),bv.de artikelen in Parole de Dieu, t.II. Bovendien steunt hij 
vooral op publikaties na Vaticanum II. Hetgeen Chenu eerder geschre­
ven heeft, krijgt minder aandacht. De historische studies spelen al­
leen een rol Ьц de analyse van de relatie tussen geloof en teologie. 
Evenals Gallo vraag ik naar systematiek en syntese.Zyn aandacht 
voor het karakteristieke vocabulaire deel ik. Maar гцп onderscheid 
tussen 'historisch' en 'eigenlijk teologisch' zal ik afwezen. Dat 
onderscheid leidt er bij Gallo uiteindelijk toe dat Chenu's opvattingen 
teveel het karakter van een 'leer' krijgen; daarby is dan voor de in­
nerlijke ontwikkelingen van die reflekties niet veel aandacht meer. 
De vele teksten die worden aangedragen, worden vooral tot onderdelen 
van de systematiek. Typerend in dit verband is ook het ontbreken van 
enige verwijzing naar de kontekst waarin Chenu staat; opvalllend is 
ook dat Gallo geen aandacht besteedt aan Chenu's eigen analyses van 
de sociaal-ekonomische werkelijkheid. Evenmin wordt gewag gemaakt van 
Chenu's ideeën over de renaissance van een kuituur, terwyl toch een 
uitvoerig hoofdstuk aan Chenu's opvattingen over geschiedenis wordt 
gewyd. Door dit alles is myn benaderingswijze een formeel andere dan 
die van Gallo. 
Veel meer verwantschap bestaat er tussen mijn benaderingswijze en 
die van M.L. Mazzarello (1979). Ook zij zoekt uitdrukkelijk naar syste-
matiek en syntese. Ze benadrukt dat Chenu's werk eigenlijk geen sys-
teem biedt, maar wel systematiseerbaar is. Dat is mogelijk omdat hij 
steeds weer vertrekt vanuit een centrale intuïtie, die de verschei-
dene elementen verenigt. Deze intuïtie is naar haar oordeel steeds 
gelijk gebleven (vgl. p.28). Ze besteedt dan ook niet veel aandacht 
aan de innerlijke ontwikkeling van Chenu's denken. Ze heeft wel veel 
aandacht voor de induktieve weg waarlangs Chenu zijn intuïtie uit-
werkt. 'De konceptualisering van het mysterie (wordt) substantieel 
gereguleerd vanuit de dynamiek van de geschiedenis' (p. 351). Zij 
meent dat deze induktieve weg ingegeven wordt door Chenu's vak als 
'teoloog-socioloog' (p. 352). Ze karakteriseert zelfs het werk van 
Chenu als een 'teologisch-pastoraal werk' (p. 29). Des te meer valt 
het dan ook op dat aan Chenu's sociaal-ekonomische analyses noch aan 
de kontekst van Chenu's werk aandacht wordt besteed; het beknopte 
portret biedt daarvoor te weinig analyse. In het algemeen is haar 
aanpak en stijl meer beschrijvend en meedenkend dan verzamelend en 
onderscheidend zoals Gallo doet. Ze blijft dicht bij de teksten; deze 
worden echter probleemloos aaneengeregen, ook wanneer ze afkomstig 
zijn uit chronologisch ver uiteenliggende artikelen. 
Naar zal blyken, deel ik Mazzarello's opvatting over het induk-
tieve karakter van Chenu's teologiseren. Maar ik acht zowel de kon-
tekst van deze teologie, als ook de sociaal-ekonomische analyses 
van Chenu zelf van groot belang om de aard van deze induktie te be-
grijpen. De kern van Mazzarello's kritiek op Chenu is dat hy geen 
systematische hermeneutiek heeft ontwikkeld; en dat hy te weinig 
systematisch een aantal naar haar oordeel essentiële dualiteiten in 
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de teologie (temporeel-spiritueel; profaan-sakraal; evangelisering-
civilisatie; natuur-genade) heeft doordacht. Mazzarello spreekt in 
dit verband steeds van de relatie tussen twee 'orden'. Vanuit een 
systematische aandacht voor de kontekst en sociaal-ekonomische analy­
ses zal Ыцкеп dat Chenu juist dat 'orde'-koncept wil doorbreken. Dat 
zou wel eens een radikalere vernieuwing van de teologie kunnen inlui­
den, dan de ontwikkeling van een systematische hermeneutiek, waarin 
Gods plan en de geschiedenis toch twee orden blijven. 
Omtrent de indeling 
De indeling kan nu eenvoudig worden toegelicht. In het eerste 
deel zal het zaak zijn de ontwikkelingen op het spoor te komen van de 
mentale struktuur van het franse katolicisme, met name sinds de der­
tiger jaren. In het tweede deel wordt onderzocht hoe Chenu's teologie 
zich heeft ontwikkeld en gestruktureerd. Het derde deel handelt over 
Chenu's eigen reflektie omtrent het statuut en de taak van de teolo­
gie. Hoewel de publikaties over het statuut van de teologie deels van 
oudere datum zijn dan die welke aan deel twee ten grondslag liggen, is 
toch voor de niet-chronologische volgorde gekozen. Het gaat immers 
over de vraag hoe in de feitelijke teologie-beoefening van Chenu de 
problemen van de dualistische mentale struktuur van het franse kato­
licisme worden opgenomen. En hoe van hieruit de ontwikkeling en 
strukturering van die teologie is te begrijpen. Dán zijn vragen over 
het statuut van de teologie pas interessant én van belang. 
Tenslotte worden in het 'Besluit' de konklusies uit het onder-
zoek samengevat. 
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2 Godsdienst en godsdienstige verandering 
Lit. M. DE CERTEAU, L'écriture de l'histoire, Pans 1975; 
Fr. FURET, L'Atelier de l'histoire, Paris 1982; H.GODDIJN, The 
sociology of religious orders and congregations, in: Social Compass, 
VII, I960, A31-4A7; M.HILL, Typologie sociologique de l'ordre reli-
gieux, in: Social Compass, XVIII, 1971/1, 45-64; L'Histoire reli-
gieuse de la France, 19'-20' siècle. Problèmes et méthodes (sous la 
dir. de J.-M. MAYEUR), Paris 1975; M.LEMMEN, De godsdienstsociologie 
van Max Weber, Nijmegen 1977; La Nouvelle Histoire (sous la dir. de 
J. LE GOFF, R. CHARTIER et J. REVEL), Pans 1978; E. POULAT, Eglise 
contre bourgeoisie, Pans 1977; DEZ., Une église ébranlée, Pans 
1980; E. SCHILLEBEECKX, Godsdienst van en voor mensen, in: T.ν.T. 
17(1977) 353-371; G. SCHMELZER, Religiose Gruppen und sozialwissen-
schaftliche Typologie, Berlin 1979. 
Michel de Certeau heeft eens geschreven dat vele teologische 
proefschriften zich alleen onderscheiden van studies in de literaire 
fakulteit, omdat ze een godsdienstig tema tot onderwerp hebben; alsof 
teologie beoefenen reeds gebeurt door de inhoud van een bepaalde 
teologie te analyseren (vgl. De Certeau, 1975, 30). Die terloopse 
opmerking bevat een dubbele uitdaging. Een studie over de teologie 
van Chenu dient ten eerste te laten zien dat ze zelf teologie is. 
Het is klassiek om te zeggen dat teologiseren een voltrekking van het 
geloof is. Is dan de studie van een bepaalde teologische leer een 
wyze van geloven? Wat is er godsdienstig aan de studie van een gods­
dienstig auteur? Een dergelyke vraag past heel wél in Chenu's bena-
dering van teologie. Hyzelf heeft immers meerdere malen in de funda-
mentele studies de vraag opgenomen waarom de historische studie van 
teksten, uit de Schrift en de Traditie, een vorm van teo-logie is. 
De tweede uitdaging hangt hiermee samen. In teologische studies gaat 
het vaak om de inhoud, de leer die in teksten van een teoloog te 
vinden is. Zelden wordt ge-analyseerd hoe deze leer een funktie is 
van diens geloofsvoltrekking, zy het een autonome funktie. Een studie 
over de teologie van Chenu dient te laten zien hoe deze funktioneert. 
Daarmee bedoel ik niet: hoe deze wordt toegepast, bv. in de katechese. 
Als de funktie van de teologie autonoom is, is zij met haar eigen 
'discours' een oorspronkelijke manier van geloven. De teologie van 
Chenu bestuderen roept de vraag op naar de oorspronkelijkheid van 
diens benadering van teologie. Telkens weer herinnert hy eraan dat de 
teologie tot stand komt via alle 'registers' (een voorkeurswoord) van 
het menselyk denken en geloven. Teologie zelf is 'het geloof in 
aktie'. 
Vragen naar de oorspronkelykheid van het geloven van de teoloog 
betekent overigens niet hetzelfde als de originaliteit en kreativiteit 
van de teoloog toetsen. Noch betekent het dat de teologie-beoefening 
wordt teruggebracht tot een funktie van diens psyche. Beide vragen 
kunnen wel gesteld worden; maar hier gaat het om iets anders. Met 
9 
oorspronkelojkheid wordt bedoeld dat godsdienstigheid en geloven een 
specifieke dimensie zyn in de ervaring van de persoon. De godsdien-
stige intentionaliteit vervult een onherleidbare funktie in de levens-
geschiedenis van déze persoon (vgl. Schillebeeckx, 1977, т.п. 361 vv), 
in de keuzes die deze maakt. De godsdienstige keuzes zijn mede-konstu-
tief voor dit geheel, maar nooit 'los' voorhanden. Dat betekent dat 
deze godsdienstigheid, en derhalve ook de teologie als een eigenstan­
dige voltrekking daarvan, 'opgespoord' dient te worden in die konkre­
te levensgeschiedenis. Daarom is een analyse van de mentale struktuur 
en haar ontwikkeling nodig, om te begrijpen waarover het in de teologie 
gaat; juist dan wanneer men teo-logie in zyn eerste betekenis neemt: 
een woord, een spreken, een denken aangaande God. De oorspronkelijk­
heid van de godsdienstige intentionaliteit en haar mentale struktuur 
zyn onverbrekelyk met elkaar verbonden. Wanneer overigens een analyse 
van die mentale struktuur een toegangsweg is tot die oorspronkelijk­
heid, kan die analyse zelf een eerste fase vormen van teo-logie. Want 
het peilen naar de oorspronkelijkheid veronderstelt godsdienstigheid, 
en voedt deze. 
De (ontwikkeling van een) mentale struktuur van het franse 
katolicisme kan men slechts analyseren door duidelijkheid te scheppen 
over het 'model' van de analyse. Met 'model' bedoel ik hier: een 
hypotetische konstruktie van die geschiedenis, die de vragen erover 
leidt. Dit tweede hoofdstuk bevat de verantwoording van туп model. 
Kort samengevat luidt het als volgt. De doorbraak van de mentale 
struktuur van het franse katolicisme kan men opvatten als het ontstaan 
van een nieuw type kristen (de militante kristen). Dit type tekent 
zich af wanneer men de veranderingen in die mentale struktuur waar­
neemt. Deze veranderingen kunnen waargenomen worden tegen de achter­
grond van de organisatie-sociologische typering van de religieuze 
orde. Met de religieuze orde als matrix ziet men de verandering van 
de godsdienstige identiteit, die in de militante kristen op een 
typische wyze verschynt. 
2.1 De mentale struktuur 
De introduktie van het begrip 'mentale struktuur' vraagt om 
enige opheldering. Beter bekend als 'mentalité' speelt dit begrip 
een belangryke rol m de moderne franse geschiedemsbeoefening. 
'Mentalité' is moeilyk te vertalen. Het omvat méér dan 'Geistes-
geschichte' of 'ideeengeschiedenis'. De historicus die een 'histoire 
des mentalités' schryft, wil juist de complexe verwevenheid van deze 
ideeën met allerlei andere facetten van de samenleving in het gedrag 
van mensen bestuderen. Daarby komt nog dat het een dergelyke histo-
ricus niet zozeer gaat om enkelingen, die omwille van hun denken 
opvallen, maar om kollektief gedrag dat typisch is voor het konkrete 
gedrag van velen: bv. de houding ten aanzien van de dood, ten aan-
zien van het huwelijk, de tydsmdeling van de dag, de houding ten 
aanzien van heksen, enz. (vgl. PH. ARIES, L'histoire des mentalités, 
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in: La Nouvelle Histoire, 1978, 402-423). 
De ontwikkeling van metodes voor een 'histoire des mentalités' 
is nauw verbonden met het werk van de franse historici Luden Febvre 
(1878-1956) en Marc Bloch (1886-1944), en het door hen opgerichte 
tydschrift Les Annales d'histoire économique et sociale (1929). De 
'mentaliteit' is een karakteristiek begrip in deze, overigens zeer 
pluriforme, traditie van geschiedenisbeoefening. De mentaliteit (op 
het punt van de dood bv.) ligt op het snijvlak van kollektieve, psychi-
sche en sociale waarde-systemen, en de vrije menselyke keuze; op het 
snijvlak tussen ekonomische en sociale ontwikkelingen, en 'filosofie'; 
op het snijvlak van zingeving en mechanismen van het gedrag. Het begrip 
'mentalité' wyst erop dat het Objekt van de historicus grondig is ver-
anderd. In materieel opzicht vat deze veel méér onderwerpen binnen 
zijn vak op dan voorheen gebeurde. In formeel opzicht, en dát is hier 
vooral van belang, vat de historicus zijn objekt anders op dan tevoren. 
Dit laatste punt wordt vooral duidelijk wanneer men de enigszins 
skeptische waarschuwingen hoort van bv. François Furet en Michel De 
Certeau. ZJj wjjzen erop dat 'mentalité' gemakkeiyk opgevat wordt als 
iets konkreets, 'ergens' tussen de bewuste en de onbewuste laag in 
het kollektieve bewustzijn (vgl. Furet, 1982, 24 w ; De Certeau, 1975, 
36 vv). Maar een 'mentalité' is en blijft een analyse-instrument van 
de historicus, dat deze zelf konstrueert. Het begrip 'mentale struk-
tuur' wordt dan ook wel gehanteerd om een 'dingmatige' opvatting zo 
mogelijk te ontlopen. Een mentale struktuur wijst -wat te fors gezegd-
niet op de feiten uit het verleden die de historicus onderzoekt, maar 
op problemen die deze in het heden formuleert. In plaats van te spre-
ken van een mentaliteit die ligt op het snijvlak van , kan men beter 
spreken van de vraag hoe dat snijvlak 'eruit ziet', funktioneert. Want 
dát is het probleem dat de historicus interesseert. 'Mentale struk-
tuur' drukt die probleemstelling uit. 
Geschiedenis als probleem 
Deze probleemstelling wordt in het heden geformuleerd. Ze is 
zelf een deel van de relatie van de historicus tot zijn eigen werke-
lijkheid. Dat brengt mee dat een studie van de geschiedenis wordt 
bepaald door het zoeken van 'het andere', de andere mogelijkheden die 
de relatie van de mens tot гЦп werkelijkheid heeft. Geschiedenis 
bestuderen brengt mee dat de vanzelfsprekendheid van de traditie 
wordt doorbroken. De grens van de mogelijkheden wordt afgetast. Het 
gaat niet om de kontinulteit van een houding, ook al zou men bena­
drukken dat deze evolueert. Het gaat niet over déze evolutie, maar 
de mogeiyke andere (vgl. De Certeau, 1975, 27-62) 
Voorwerp van deze probleemstelling is het gedrag. Vragen naar 
de mentale struktuur brengt de historicus tot hechte samenwerking met 
allerlei gedragswetenschappen, zowel in de keuze van de tema's als in 
het hanteren van metoden. Het eigene van de historicus, het histori-
sche in de geformuleerde problemen ligt dan in de interesse voor de 
vrijheid. Niet het verhaal, de chronologie, de traditie, 'res et 
gestae' leggen getuigenis van die vryheid af. Wél de andere mogelijk-
heden. De mentale struktuur formuleert als probleem wat in een bepaal-
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de tijd en op een bepaalde plaats de grenzen waren van de menselijke 
mogeltjkheden. Ze bevat daarom ook de vraag hoe het anders kán. Alleen 
zó komt ze de vryheid op het spoor op een wyze die kritisch is ten 
aanzien van de ideologie die bij de historicus onvermijdelijk aanwezig 
is. Het denkbare, het mogelijke wordt bewust geplaatst tegenover het 
gedachte en het werkelyke. Dán Is het gevaar voor verabsolutering van 
het eigen uitgangspunt onderkend; en is de onderkenning ervan een mo-
ment in de metode die op zoek is naar de vnjheid. 
Ver-vreemding van de godsdienstigheid 
Geschiedenis beoefenen wordt aldus een bepaalde manier om pro-
blemen aangaande de menselijke vryheid te formuleren. In het vak 
geschiedenis gaat het daarby om de verandering en de interpretatie van 
de verandering (vgl. Furet, 1982, 31). De verandering wordt evenwel 
niet voorondersteld, in een apriori aangenomen verhaal, chronologie 
of traditie. Ze wordt als probleem geformuleerd. Dat brengt een byzon-
dere vraag mee wanneer de historicus het godsdienstige in de verande-
ring wil bestuderen. Zyn probleem-bewustzyn gebiedt om godsdienstig 
gedrag, in heel de ryke verschymngsvorm ervan, als een dimensie van 
de 'mentalité* t omschrijven. Ook teologie-beoefening behoort Ьц dat 
gedrag. De Certeau heeft terecht opgemerkt dat dit tot een bepaalde 
ver-vreemding leidt. De historicus die godsdienstig gedrag, de veran­
dering daarvan, wil begrypen, ondervraagt zijn Objekt, i.e. de teoloog, 
op een andere wyze dan deze zichzelf heeft uitgesproken (vgl. De 
Certeau, 1975, 148 vv). Wat de teoloog, als gelovige, omschrijft als 
de grondslag van zyn hele leven, herleidt de historicus tot een funk-
tie van de 'mentalité'. Chenu bv. schrift zeer vaak dat de heilsge-
schiedenis in de menselyke geschiedenis aanwezig is als fundament en 
perspektief ervan. De historicus vraagt zich af welke funktie deze 
overtuiging heeft in de doorbraak van de mentale struktuur van het 
franse katolicisme in zjn dagen. 
De Certeau onderkent dit als een probleem dat reeds opgeroepen 
wordt door de beoefening van de geschiedenis. Het behoort bij de 
epistemologische vragen van dát vak. De teologie voegt dat probleem 
er niet aan toe. Maar wanneer de teoloog het stellen van historische 
vragen beschouwt als een onmisbaar gedeelte van het teologisch pro-
cédé, wordt ook hy met deze epistemologische kwestie gekonfronteerd. 
Een proefschrift over de ontwikkeling en struktuur van Chenu's 
teologie kan er niet om heen, wanneer het zichzelf als teo-logie wil 
presenteren. 
Om te voorkomen dat de teologie een metodisch 'superadditum' 
aan het stellen van historische vragen toevoegt, dien ik het probleem 
vanuit het vak geschiedenis aan te pakken. Het gaat in deze discipli-
ne allereerst om het formuleren van een probleem in het heden, schreef 
ik hierboven. De vráág naar de ontwikkeling en struktuur van Chenu's 
teologie maakt deel uit van dit heden. De godsdienstigheid van de 
historicus die nu zijn onderwerp formuleert, maakt deel uit van de 
vraagstelling. De Certeau schrijft daarom dat het godsdienstige aspekt 
in de godsdienstige geschiedenis verschuift van het objekt naar het 
subjekt (vgl. De Certeau, 1975, 149). De godsdienstige intentionali-
teit van de historicus dient in zijn vraagstelling erkend te worden. 
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Want alleen zó ondervraagt deze zijn objekt op dezelfde wyze als dit 
zichzelf heeft uitgesproken. 
Brengt dat nu een soort 'gelijktijdigheid' mee? Brengt dat een 
'Horizontverschmelzung' teweeg,zoals Dilthey voor ogen stond9 Hiernaar 
streeft de historicus, die een probleem wil formuleren, niet. De 
godsdienstige dimensie in zyn eigen vryheid, resp. in zyn relatie tot 
de werkelykheid, die deel uitmaakt van гцп probleem, onderzoekt hu 
immers door het andere ervan, de andere mogelykheid ervan te onder­
zoeken. De teologie van Chenu is een andere mogelijkheid van godsdien­
stigheid, die ik afgrens van mijn mogelykheden; en waardoor ik, in het 
verschil, de eigen mogelijkheden kan onderzoeken. Chenu heeft de gren­
zen van zyn mogelijkheden afgetast. Daarmee heeft hy niet zozeer een 
traditie geopend waarin een teoloog nu kan instappen. Veeleer heeft 
hij daarmee een appèl laten horen om de grenzen van ónze mogelijkheden 
te onderzoeken. 
Veronderstelt het horen van een appèl toch niet één traditie, 
gelijktijdigheid? Het antwoord lykt alleen bevestigend te kunnen luiden. 
Maar een historicus die problemen formuleert, zal erop wyzen dat ook 
de begrippen 'traditie' en 'gelijktijdigheid' konstrukties zyn van de 
historicus zelf; ze zyn hem niet bekend als apriori gegeven. Enerzyds 
leeft hy inderdaad in een verhaal, een chronologie, een traditie. Maar 
anderzijds doorbreekt hy welbewust, door problemen te formuleren, de 
vanzelfsprekendheid hiervan. Door zich bewust te zyn dat hy zyn 
objekt zelf konstitueert door tyd en plaats ervan af te grenzen, 
brengt hy een ver-vreemding in zyn eigen tyds- en plaatsbewustzyn 
aan. Deze is nodig om doelgericht de eigen ideologie te onderkennen. 
2.2 Een type kristen 
De historicus grenst zelf tyd en ruimte af, en konstitueert 
hierdoor zyn objekt. Dat heeft voor deze studie over Chenu een belang-
ryk gevolg. Zy wil immers de teologie van Chenu begrypen in funktie 
van de doorbraak van de mentale struktuur van het franse katolicisme. 
Maar, dé geschiedenis van hét franse katolicisme bestaat niet; althans 
niet als apriori gegeven aan de onderneming van de historicus. Ze 
wordt gekonstitueerd door de problemen die deze, telkens in zyn tijd, 
formuleert. En de omvang van de afgegrensde tyd en ruimte staat in 
funktie van deze problemen. In deze studie gaat het om een periode 
vanaf ongeveer 1930 tot aan ongeveer 1980. Het gaat om een plaats die 
ongeveer begrensd wordt door de huidige grenzen van de franse natie. 
Dát dergelyke grenzen getrokken kunnen worden, is op zichzelf reeds 
een epistemologische analyse waard (vgl. De Certeau, 1975, 63-122). 
Dat zou me hier té ver voeren van het onderwerp: de ontwikkelingen en 
struktuur van Chenu's teologie. Materieel gesproken geeft dit onder-
werp deze begrenzing aan: zyn teologie wordt gesitueerd in zyn tyd en 
op zyn plaats. Maar daarmee is nog te weinig verantwoord. Want waarom 
zou men dan niet de grens trekken in bv. 1895, Chenu's geboortejaar? 
Hier blykt scherp waarin een historicus die problemen formuleert zich 
onderscheidt van degene die de chronologie apriori accepteert. 
Chronologie geeft niet vanzelfsprekend een begin- of eindpunt aan. 
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Dat hangt van de probleemstelling af. Want waarom zou men 1895 (geboor-
tejaar van Chenu) een beter beginpunt achten dan bv. 1871, het eerste 
jaar van de Derde Republiek in Frankryk, waarin de geboortedatum valt? 
Of waarom zou men niet de voorkeur geven aan 1878, het eerste jaar van 
de ambtsperiode van Leo XIII, die paus was toen Chenu werd geboren? 
Met andere woorden: niet zozeer de materiële afgrenzing van plaats en 
tijd is van belang als wel de formele, bepaald door de vraagstelling. 
En de vraagstelling luidt of Chenu's teologie te begrijpen is in rela-
tie tot het ontstaan van een nieuw type kristen in die periode, in 
Frankrijk. De mogelijke objekties dat dit type 'wortels' heeft in een 
verder verleden, of dat het zich niet alleen in Frankryk heeft voorge-
daan, doen aan de rechtmatigheid van de materiële afgrenzing geen af-
breuk. Dat is alleen dán het geval wanneer het type niet juist gekon-
strueerd blijkt te zijn. 
Het begrip 'ideaal-type' 
Een type is een konstruktie. Als zodanig past het goed binnen de 
metode van de historicus die problemen definieert. Type, of ideaal-
type is een begrip dat afkomstig is van de socioloog Max Weber (1864-
1920). Ну duidt er een instrument mee aan waarmee de socioloog nomo-
tetische kennis verwerven kan, dat wil zeggen begrip van gedrag dat 
een eigen, onherleidbare zinvolheid heeft (vgl. Lemmen, 1977, 56 vv). 
Een type wordt gekonstrueerd door zoveel mogelijk kenmerken van dat 
gedrag bijeen te plaatsen in een zinvolle samenhang; dus niet door 
konkrete kenmerken te herleiden tot abstrakte algemeenheden. Ideaal­
typen zyn geen soortbegrippen die algemeen zijn geworden door middel 
van abstraktie. Ze worden integendeel verkregen door overaksentuering 
van een of meer gezichtspunten. Allerlei afzonderlyke verschijnselen 
van gedrag, die diffuus en diskreet гЦп, worden vanuit een selekterend 
gezichtspunt tot een konsistent 'gedachtenbeeld' (Weber) gevormd. 
Ideaaltypen zyn 'gekonstrueerde grensgevallen' (Lemmen), die episte­
mologisch de status hebben van hypotese. Ze kunnen dus niet toegepast 
worden in de werkelijkheid. Ze гцп zelf een konstruktie van toegepaste, 
doelrationele gedragingen. Ze willen de diffuusheid, die eigen is aan 
elk gedrag, verhelderen. In zoverre kan men van een type zeggen dat 
het iets verklaart. Ook hier geldt echter dat het type eerder de for­
mulering van de vraag naar verklaring is, dan dat het op een apriori 
gegeven in de werkelijkheid van het menselijk gedrag wijst. Het probeert 
gedrag te verstaan door doel ervan en handelen met elkaar in verband 
te brengen. Vaak zal dat begrip verscherpt worden door een ideaaltype 
antitetisch tegenover een soortgelyk ander te stellen. Chenu doet dat 
bv. wanneer hij in de twaalfde eeuw de opkomst van de scholastieke 
teologie beschrijft, door deze af te grenzen van de monastieke teologie. 
Geen 'zuivere vraag' 
De beschrijving van een bepaalde mentale struktuur, en de ver­
andering daarvan, vraagt om het gebruik van een ideaaltype; sterker, 
een dergelyke beschrijving zal steeds ideaal-typisch van karakter zijn. 
Immers: mijn vraag, in het heden gesteld, aangaande verandering van de 
godsdienstige intentionaliteit konstrueert de feiten in 'het verleden': 
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als Ыцкеп van een andere mogelijkheid. De konstruktie van een Ideaal­
type is een poging om de diffuusheid in het doelrationeel handelen op 
te heffen. Dus poog ik vanuit het denkbare andere de diffuusheid in 
onze eigen situatie op te helderen; en de daarin meespelende ideologie 
op het spoor te komen. 
Vanwege de ideologie-kritische intentie van de aldus opgevatte 
historische onderneming, verdient dát ideaaltype de voorkeur dat zo-
veel mogeiyk empirisch-analytisch van aard is. Eerder heb ik geschre-
ven dat het verstaan van de godsdienstige intentionaliteit van een 
teoloog vereist dat ook de historicus гцп eigen godsdienstige inten­
tionaliteit erkent, als element van z4jn metode. Die godsdienstigheid 
is echter, evenmin als andere dimensies van myn relatie tot de werke­
lijkheid, niet gevrywaard van diffuusheid. Ik kan niet op voorhand een 
'zuivere vraag' stellen aan de teoloog wiens werk ik onderzoek. Elke 
vraag aan mijn Objekt' is, direkt of indirekt, bewust of onbewust, 
een poging tot zinvol gedrag in mjjn eigen werkelykheid. Dát maakt de 
vraag, en het antwoord erop, op zichzelf nog niet onzuiver. Waarom 
zou ik anders in Chenu geïnteresseerd zyn?! Een zg. 'archeologische' 
interesse, die alleen de feiten van het verleden wil bovenhalen, be-
staat immers niet! Wél dient er, in de metode waarmee de historicus 
zijn Objekt benadert, een waarborg ingebouwd te worden om de onvermyde-
lyke diffuusheid in die vraagstelling zoveel mogeiyk bloot te leggen. 
Een empirisch-analytisch onderzoek naar het ideaal-type heeft in ieder 
geval het voordeel dat het poogt het konkrete gedrag te objektiveren. 
Het dwingt ertoe de institutionele aspekten van het bedoelde franse 
katolicisme in rekening te brengen en de 'grens-definities' (zie 2.3) 
die karakteristiek zijn voor deze instituties. Het voorkomt aldus dat 
het begrypen van het gedrag van deze katolieken te eenzijdig rekening 
houdt met hun (on-)uitgesproken 'bedoelingen'. En dus voorkomt het, 
indirekt, een te snelle interpretatie vanuit ónze intenties. Een 
empirisch-analytische benadering van het ideaal-type benadrukt met 
andere woorden dat het gaat over een andere mogelijkheid, die niet 
apriori ónze mogelijkheden heeft aangegeven. 
2.3 Godsdienstige identiteit 
Er bestaat een wijd verbreide opinie dat de meest recente geschie-
denis van het franse katolicisme ge-analyseerd dient te worden met 
behulp van het schema 'links-rechts'. Het franse katolicisme in de 
twintigste eeuw zou twee hoofdtypen hebben ontwikkeld: 'la gauche 
laïque et la droite cléricale'. De vernieuwingsgezinde katolieken 
zouden politiek links-georiënteerd zun; de politiek-rechts georiën-
teerde katolieken zouden konservatief zyn. Deze typologie is om 
meerdere redenen onbevredigend. Allereerst wordt de nomotetische 
tegenstelling die het godsdienstig gedrag aanduidt -'leek' tegenover 
'clericus'- verbonden met een nomotetische tegenstelling die politiek 
gedrag beschrijft: 'links' tegenover 'rechts'. Op zichzelf is tegen 
een dergelijke verbinding geen bezwaar. Maar verbonden met het begrip-
penpaar 'progressief' tegenover 'konvervatief' willen deze 
tegenstellingen ook iets zeggen over de veranderingsbereidheid van 
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bepaalde groepen katolieken; resp. van verzet tegen verandering door 
andere groeperingen. Op dit punt heeft Emile Poulat de onhoudbaarheid 
van dit interpretatie-schema aangetoond. Het verklaart namelijk niet 
waaróm mensen met dezelfde godsdienstige achtergrond in het ene geval 
politiek en maatschappelyke links zyn georiënteerd, en in het andere 
geval rechts (vgl. Poulat, 1977, 9-62). Daar komt nog een tweede be-
zwaar by. De genoemde politieke interesses worden belichaamd in poli-
tieke instituties, beweKingen en partnen. En datzelfde Keldt ook voor 
de godsdiensti«e interesse; ze wordt belichaamd in de godsdienstiKe 
instituties van de rooms-katolieke kerk. Deze instituties hebben aller-
lei relaties met elkaar ontwikkeld. De verwevenheid van politieke en 
religieuze interesses ontwikkelt zich binnen het veld van deze insti-
tutionele relaties. Deze empirisch-analytische observatie wordt te 
weinig recht gedaan in het gangbare schema. Poulat wyst er bv. op dat 
sinds dê 19de eeuw in Frankryk zich minstens drie typen katolicisme 
hebben ontwikkeld, elk met een eigen vormgeving van die institutionele 
relaties: een sociaal katolicisme, een burgerlijk katolicisme en een 
volkskatolicisme. En іщ stelt dan opnieuw aan de orde welke vraagstel­
ling aan deze ontwikkelingen het meeste recht doet. 
Godsdienst en godsdienstige verandering 
Naar de overtuiging van Poulat is niet de vraag naar politiek en 
maatschappelyk links of rechts beslissend om het gedrag van de franse 
katolieken te begrypen. Godsdienstig gedrag moet je als godsdienstig 
gedrag proberen te begnjpen, overigens zonder dit te isoleren van de 
andere aspekten van het gedrag. Via bepaalde, linkse of rechtse of 
centrum-keuzes hebben déze katolieken ook hun godsdienstige identiteit 
willen waarborgen, resp. willen veranderen. Daarom zegt Poulat dat het 
probleem van de historicus niet gaat over 'godsdienst en sociale ver-
andering, godsdienst en politieke verandering, of ekonomische of kul-
turele (verandering), maar over godsdienst en godsdienstige verande-
ring' (Poulat, 1977, 93). 
Vanuit dit gezichtspunt dient een rekonstruktie van de doorbraak 
in het franse katolicisme van een nieuw type kristen te vertrekken. En 
vanuit dit gezichtspunt dient ook de eigen funktie van de teologie, 
resp. het teologiseren van Chenu geanalyseerd te worden. De vraag is 
dus: wat is er knstebjk in dat nieuwe type kristen; of: wat is er 
gelovig in dat nieuwe type teologiseren. 
De vraag naar de eigen-aardigheid van 'godsdienst en godsdiensti-
ge verandering' heeft twee belangryke implikaties. Godsdienstigheid 
en godsdienstige verandering wordt belichaamd in godsdienstige insti-
tuties. Het kristelyke in een nieuw type kristen-zim, het gelovige in 
een nieuw type teologiseren zal daarom vooral geanalyseerd kunnen 
worden vanuit de voortdurende stnjd om de grensdefinities van deze 
instituties, bv. wat is het doorslaggevende verschil tussen een kerk 
en een politieke beweging; of tussen een teologische en een histori-
sche fakulteit? Tegelyk is de stnjd om de grensdefinities -vanuit het 
standpunt van de deelnemers eraan- een stnjd om het zicht op Degene 
die hun hele leven draagt. God. Het begrip hiervan vraagt van de 
teoloog een eigen bewustzyn en ervaring van God. Anders kan hy de 
keuzes van zyn studie-objekten niet naar hun eigen inhoud als andere 
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mogelijkheden vatten. Het gaat, met een variatie op Poulat gezegd, niet 
om een beroep op God tegenover een beroep op de Mens; een beroep op de 
Kerk tegenover een beroep op de Samenleving; een beroep op Geloof te-
genover een beroep op de Rede. Het gaat om hún beroep op God, in de 
kontekst van hún mens-zyn, enz. tegenover óns beroep op God, in de 
kontekst van óns тіепз-гцп. 
De typologie van de religieuze orde 
Vanuit deze twee implikaties is de vraag naar de 'dubbele orde', 
resp. de 'ene orde' waarin gelovigen, dus ook teologen leven (vgl. 
het verhaal over Chenu) de beknopte samenvatting van de problematiek 
van dit proefschrift. Ik wil analyseren hoe hy in zijn kontekst 'grens-
def inities' heeft doorbroken van de instituties van гцп kris ten- z^ jn, 
en onderzoeken welke eigen funktie daarin de teologie vervult. Dát 
werpt ook licht op ónze problematiek. Want zyn problematiek rekonstru-
eer ik immers zelf, vanuit myn standpunt. 
Het begrip 'orde' leent zich daarbij goed voor een empirisch-
analytische aanpak van de typologie. Chenu heeft dat zelf meerdere 
malen geïllustreerd, door het onstaan van de bedelorden, en de teolo-
gie die deze 'produceerden' in de middeleeuwen te analyseren als 
model voor de problematiek van kristen-zyn en teologie-beoefenen in 
zyn eigen fcyd en op zyn eigen plaats. De geschiktheid van het begrip 
'orde' komt voort uit het feit dat de normatief-teologische betekenis 
ervan ('ordo') verbonden kan worden met een organisatie-sociologische 
typering. Reeds in het verhaal over Chenu, in de inleiding, blykt dit. 
De twee 'orden', Kerk en Wereld, гцп onlosmakelyk verbonden met twee 
orgamsatie-strukturen: die van het klooster en die van de samenle­
ving; waarby 'samenleving' als niet-klooster beschouwd wordt. Deze 
vergelijking gaat mank; want de samenleving is een geheel van (sub-) 
systemen waarvan die van het klooster deel uitmaakt. Het klooster is, 
beter gezegd, één van de organisaties binnen de samenleving die haar 
identiteit waarborgt door zichzelf af te grenzen (clausure!) van 
andere organisaties. 
Waarom leent een organisatie-sociologische typering van de re-
ligieuze orde zich goed als model om veranderingen in de godsdiensti-
ge identiteit van het franse katolicisme te analyseren? Het antwoord 
is tweeledig. Allereerst is de religieuze orde in organisatie-socio-
logisch opzicht te typeren als een 'normatieve organisatie' (Etzioni). 
Dat wil zeggen dat de struktuur van de organisatie gelegitimeerd wordt 
én funktioneert via een beroep op waarden die de leden ervan willen 
delen (vgl. Schmelzer, 1979, 170-214). Een 'normatieve organisatie' 
is dus een bijzondere toepassing van de systeem-teoretische benadering 
van organisaties. Een systeem-teoretische benadering benadrukt ener-
zyds de vrijwilligheid van het lidmaatschap van de organisatie, ander-
zijds de voor-gegevenheid van de eisen, verwachtingen, prestaties enz. 
die voor het verwerven en behouden van het lidmaatschap gelden. Reli-
gieuze orden zyn een byzonder type van dergelyke systemen; het reli-
gieuze waarden-systeem funktioneert er als appèl op de potentiële 
leden, en tevens als grensafbakening. In- en uittreden, uitoefening 
van macht en kontrole berusten op dit vry onderschreven en tevens als 
met-kontingent opgevatte religieuze waarden-systeem. Vandaar wordt 
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in de orRanisatie-socioloiçle ook bvizondere waarde gehecht aan de 
grens-definities van een organisatie; dat zijn die omschrijvingen van 
haar identitiet waarmee ze zichzelf onderscheidt van andere organisa-
ties. 
Met een dergelijke vraagstelling de struktuur van het franse 
katolicisme bekyken heeft als voordeel dat veel-gebruikte 'trefwoor-
den', bv. Kerk in de Wereld, en dialoog-met-de-anderen teruggebogen 
worden naar de funktionermg van de godsdienstige instituties temid-
den van andere. Een zeer interessante vraag is dan bv. of een rooms-
katolieke kerk-institutie werkelyk ernst maken kan met de dialoog, 
zonder haar eigen identiteit op te geven ? Een organisatie-sociolo-
gische vraagstelling verscherpt met andere woorden het zicht op de 
relatie tussen godsdienstige intentionaliteit en godsdienstige insti-
tutie. Z}j benadrukt dat de vraag naar godsdienstige verandering de 
vraag naar de wisselwerking tussen intentionaliteit en institutiona-
lisering impliceert. 
Er is nog een tweede reden voor het belang van zo'n 'model' van 
vragen. Poulat heeft erop gewezen dat het één van de grote problemen 
van de franse katolleken in deze eeuw is om 'nieuwe wegen' te zoeken 
buiten de bestaande plausibiliteitsstrukturen (vgl. Poulat, 1980, 
76-88), Er waren, reeds in de 19de eeuw, organisaties ontstaan (bv. 
de Action Catholique) die de godsdienstige intentionaliteit in de 
samenleving institutionaliseerden. Dergelyke organisaties verschaf-
fen godsdienstige identiteit, juist doordat ze als verlengstuk, 
resp. sub-systeem van de kerk werden beschouwd. Met name tijdens en na 
de Tweede Wereldoorlog begeven zich echter vele katolleken buiten 
deze organisaties. Ze worden bv. lid van de socialistische party, van 
een 'neutrale' (in feite : laicale) vakbond enz. Juist doordat men 
zich in die organisaties begeeft, die hun eigen grensdefinities heb-
ben, doet zich op een nieuwe wyze de vraag naar de kristelijke identi-
teit voor. De aktuele geschiedenis van het franse katolicisme is dan 
ook doorspekt met de vele konflikten rond deze 'dubbele loyaliteit'. 
De te analyseren periode in het franse katolicisme leent zich 
dus byzonder goed voor een organisatie-sociologische wyze van vragen. 
Eén van de centrale kwesties wordt of men zonder apnori, dwz. zonder 
de plausibiliteitsstrukturen van het bestaande katolicisme, nog wel 
katoliek kan zijn; resp. hoeveel veranderingen een dergelyke organisa-
tie in haar struktuur kan opnemen zonder dat haar grens-definities 
worden aangetast. Of kunnen deze definities zélf veranderen, zonder 
dat de identiteit verloren gaat? Deze laatste vraag, die voor deze 
studie erg belangrijk is (het gaat immers om godsdienst en godsdien-
stige verandering), ligt metodisch op de 'grens' van een organisatie-
sociologische vraagstelling. Deze immers wyst op de noodzaak van 
grensdefinities; en ze kan konstateren dat religieuze grens-definities 
vervangen worden door niet-religieuze (vgl. Schmelzer, 1979, 208). 
Vanuit haar systeemteoretische metode wil ze echter niet kwalificeren 
wát religieuze en wát niet-religieuze grensdefimties zyn. Wie echter 
verandering als godsdienstige verandering wil begnjpen, zal zelf die-
nen deel te nemen aan het proces van een dergelijke kwalificering. De 
onderzoeker werkt niet waardenvrij meer; en wíl dat ook niet doen. 
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Het militante type kristen 
Bepaalde groepen kristenen hebben in de jaren 1930-1980 in de 
franse roomskatolieke kerk geprobeerd de grensdefinities te verbreden, 
soms zelf: te veranderen. Bij wyze van hypotese noem ik hen het mili-
tante type kristen. Dit type doorbreekt de gevestigde kristeiyke men-
taliteit. Voor hen is kristen-zyn: 'militer', dat wil zeggen, je bege-
ven in de wereld van die andere, niet-katolieke instituties waarin de 
'massa' van de mensen verkeert. Die andere instituties zijn 'lalcaal', 
en aanvankelijk betekent dat: anti-klerikaal. De militante kristen 
biyft binnen zyn instituties, maar begeeft zich óók in die andere. 
Vandaar de vele konflikten op beide 'grenzen'. Maar interessanter dan 
die vele konflikten is de vraag: wáárom handelt dit type zó? Wáárom 
riskeert het al die konflikten en onzekerheden? Wáárom beproeft het de 
grenzen van de identiteit, wil het breken met een bepaalde mentali-
teit? Een voor de hand liggend antwoord zou zijn dat ze op deze wyze 
hun minderheidspositie wilden versterken. Zeker is het franse katoli-
cisme in zyn institutionele invloed op de samenleving sterk geredu-
ceerd, sinds het begin van deze eeuw. Maar toch voldoet het antwoord 
niet. Want versterking van een minderheidspositie vraagt om voortdu-
rende bevestiging van de grensdef inities. Er zijn ook groepen franse 
katolieken aanwijsbaar die dit doen. Maar het militante type zet die 
definities juist op het spel! Men wil niet anti-lalcaal zijn! Veeleer 
zal men de waarde van 'de leek' gaan benadrukken. Het voorbeeld van 
deze nieuwe wijze van kris ten-zijn wordt overigens niet gevonden bij de 
niet-ambtsdragers, maar (aanvankelijk) bij de priester-arbeider en 
(later) bij de priester van de Mission de France. Priesters zijn ambts-
halve verbonden met de instituties! Wát drijft hen ertoe, en naar hun 
voorbeeld andere kristenen, leken, vrouwen en mannen, de grenzen van 
die instituties te beproeven? Een antwoord dat vaak beproefd is in de 
organisatie-sociologie luidt: behoefte aan aanpassing. De sub-syste-
men van een samenleving dienen een redelijke en leefbare onderlinge 
homogeniteit te vertonen. Wanneer de kerkelijke instituties 'uit de 
pas' dreigen te raken, dienen ze te worden aangepast. Men kan 'aan-
passing' heel verschillend beoordelen. Vanuit de gegroeide, en ge-
institutionaliseerde identiteit van de kerk zullen sommigen beweren 
dat aanpassing een krisis veroorzaakt. Men zal aanpasssing afwijzen. 
Anderen daarentegen zullen beweren dat het gebrek aan aanpassing juist 
een krisis in de identiteit veroorzaakt. In beide gevallen gaat het 
over eenzelfde verschijnsel: funktieverlies resp. funktieverandering 
van de kerkelijke instituties temidden van andere organisaties. Maar 
dan is nóg de vraag niet beantwoord wáárom de ene groep zó, en de an-
dere groep zus reageert op de verandering. Wil men het uitgangspunt 
van Poulat (het gaat om godsdienst en godsdienstige verandering) wer-
kelijk ernstig nemen,zal een derde antwoord dienen te worden beproefd. 
De militante kristen vertegenwoordigt een eigenstandig type van de 
autonome godsdienstige intentionaliteit. Er zijn kristenen militant 
geworden om godsdienstig te kunnen blijven. Voor hen werd dit een on-
vermijdelijke keuze. Dat betekent niet dat militant kristen-zijn toen de 
enige mogelijkheid was. Een onvermijdelijk geworden keuze is niet nood-
zakelijk; ze blijft kontingent. Er zijn daarom vele konflikten geweest 
met anderen die niet militant wilden worden, eveneens om kristen te 
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kunnen Ы Ц еп. De konflikten gaan derhalve niet alléén over sociale of 
politieke keuzes. Deze keuzes hangen samen, voor deze kristenen wel te 
verstaan, met een keuze om godsdienstig te kunnen Ы ц еп. Het konflikt 
is ook een godsdienstig konflikt. 
Een bekeringservaring 
Men zou, nog steeds binnen het ontwerp van de hypotese, de aard 
van dergelyke konflikten nader kunnen preciseren. Voor hen die als 
militant kristen willen zijn, komen ze voort uit een 'bekeringserva-
ring' (vgl. Schillebeeckx, 1977, 359). De ervaringen met de werkelijk­
heid nopen hen tot een 'verandering van zin, van zyn en handelen' 
(Schillebeeckx); en dus tot een vernieuwde plaatsbepaling van de gods­
dienstige keuzes die ze maakten. Dergelijke keuzes, ook de godsdiensti­
ge, vinden steeds plaats binnen instituties. Een vernieuwde godsdien­
stige keuze brengt de militante kristen in konflikt met de grenzen 
die de godsdienstige instituties stellen. Zó opgevat brengt het enga-
gement met bv. de socialistische vakbond óók -onvermydelyk- een kon-
flikt binnen de kerkelijke instituties teweeg. En aangezien in de fran-
se ontwikkelingen die vakbond bepaalde levensbeschouwelijke grensdefi-
nities kent, brengt het kerkelijk lidmaatschap van de militante kristen 
ook konflikten met zich mee binnen déze institutie. Het door de mili-
tante kristen dramatisch beleefde probleem van de dubbele loyaliteit 
is eigenlijk een bekeringservaring. 
De teologie van Chenu is een eigenstandige funktie van deze ont-
wikkeling naar een nieuw type kristen. Het zal nog biyken hoe bv. zyn 
begrip 'dialoog' gekenmerkt wordt door de ervaring van 'zichzelf ver-
liezen en zichzelf terugvinden'. De dialoog is naar Chenu's overtui-
ging de гЦге waarop het geloof zich voltrekt. Ze is gebaseerd op Gods 
menswording in Jezus Christus (vgl. M.-D. CHENU, L'Esprit qui nous 
parle à travers l'incroyance, Paris 1976, 31). De gelovige, die teo-
loog is, geeft hier zijn eigen 'verklaring' voor het gedrag van deze 
kristenen. Hy verstaat het als een werk van God, als de voortzetting 
van diens heilzame gedrag in Jezus Christus. Wanneer je godsdienstig 
gedrag als zodanig wilt begrypen, dien je te willen peilen naar de 
intentionaliteit waaruit de godsdienstige mens gelooft en beweert te 
leven. Men moet proberen hem te verstaan zoals hij zichzelf uitdrukt. 
Is daarmee de vraag beantwoord wáárom sommige groepen franse kristenen 
militant werden en hun godsdienstige identiteit veranderden? Ik denk 
dat de vraag hier wél klemmender wordt, maar tegelijk op haar eigen 
grenzen stuit. De dynamiek van het godsdienstig gedrag, dus ook van de 
teologie, verwyst zelf naar de dynamiek van God. Maar de godsdienstige 
mens die zich op God beroept, kent, ervaart en beleeft God steeds weer 
in de bemiddelende strukturen van zijn godsdienst, zyn mentaliteit, in-
stitutie enz. Ze vormen een net-werk van interpreterende waarnemingen 
van God. Ze zün daarom onvermijdelijk én onmisbaar. De vraag naar het 
wáárom van ontwikkelingen in deze bemiddelende strukturen begint van-
zelfsprekend met de analyse hiervan. Maar wanneer ik ze wil begrijpen 
als bemiddelingen -en zó spreekt de godsdienstige mens zich erover 
uit- kan ik mijn begrip op een bepaald moment niet langer door ana-
lyse vergroten. Dan is er veeleer een vorm van wijsgerige en teologi-
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sehe reflektie nodig. Vanzelfsprekend dient de poging tot analyse 
steeds weer hernomen te worden. Maar steeds opnieuw laat ze ook haar 
grens zien en daagt ze uit tot een reflektie. Daarmee bedoel ik een 
wyze van denken die het procédé van interpreterend waarnemen dat de 
godsdienstige mens in гцп leven voltrekt, her-neemt (het is een na­
denken) met álle middelen van de menselyke spekulatieve rede, dus vol-
op rationeel, maar vanuit de intentionaliteit van de godsdienstige 
mens. Wanneer dat bovendien gedaan wordt vanuit en met het oog op een 
bepaalde godsdienstige traditie, is er sprake van teologische reflek-
tie. Zo wordt een studie over de teologie van Chenu zelf teologie. Ze 
brengt de doorbraak van een mentale struktuur en de funktie daarin van 
een bepaalde teologie ter sprake als bekering tot God, de Vader van 
Jezus. De analyse van die teologie in die kontekst gaat over in een 
nadenken aangaande God vanuit die godsdienstige intentionaliteit. En 
aangezien de problemen waaruit de analyse vertrekt, steeds geformu-
leerd worden in myn aktuele relatie tot de werkeiykheid, gebeurt dit 
analyseren en nadenken vanuit de wens onszelf als godsdienstige mensen 
beter te begrypen. De ontdekking dat de analyse overgaat in reflektie, 
opent de mogelykheid voor óns, andere godsdienstige mensen dan die 
fransen van toen, vanuit onze eigen intentionaliteit en met het oog op 
de kristelüke traditie te denken 'naar God toe' (vgl. P.SCHOONENBERG, 
Denken naar God toe, in: T.v.T. 17(1977) 117-130). 
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Het ontstaan van een nieuw type kristen in Frankrijk kan slechts 
begrepen worden tegen de achtergrond van het lalciseringsproces dat 
zich rond de eeuwwisseling in Frankryk voltrok. Formeel ging het ten-
slotte (1905) om de juridische scheiding tussen de Kerk en de Staat. 
Maar de implicaties waren ver-strekkend. De publieke instituties van 
de samenleving kregen grensdefinities die rechtstreeks indruisten te-
gen die van de roomskatolieke kerk. Dat riep voor de katolieken een 
geweldig probleem op! Wat betekende het om na 1905 een katolieke frans-
man of française te blijven, zonder afbreuk te willen doen aan de eer-
ste, noch aan de tweede term? Treffend wordt dit verlangen uitgesproken 
door abbé Lemire, die op een kongres van de Association Catholique de 
la Jeunesse Française (A.C.J.F.) in Albi (1903) uitroept: 'Щ гщп 
thuis in Frankrijk, en alles in de Republiek en in de Instituties be­
hoort aan ons, zoals aan de andere burgers; in de oppositie? ja, als 
het moet; emigreren?, nooit! (geciteerd bij Poulat, 1977, 145). 
Die instituties hebben in de loop van deze eeuw grondige verande­
ringen ondergaan. Na de Eerste Wereldoorlog heeft het patriottisme van 
de franse katolieken een zeer brede erkenning gekregen. De sociale en 
ekonomische doorbraak, vooral na de Tweede Wereldoorlog, roept hele an­
dere vragen op. Men merkt wel eens op dat toen in Frankrijk meer veran­
derde dan in drie eeuwen daarvoor. Dit hoofdstuk wil een aantal ont­
wikkelingen laten zien van de instituties waarin de franse katolieken 
leefden en leven. De veranderingen hierin vormen namelijk de sociaal-
ekonomische kontekst van de mentale doorbraak naar een nieuw type 
kristen. 
3.1 'Tegen de sabel en de wywaterkwast ' 
In de geest van de wettenmakers van 1905 betekende 'laïcité' niet 
alleen scheiding tussen kerk en staat. Het woord had een constitutio-
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nele betekenis, volgens welke het inhoudt dat de wetgever als zodanig 
geen enkele levensbeschouwing erkent als inspiratiebron voor zyn wet­
ten. Deze constitutionele betekenis heeft overigens haar achterrgond 
in een liberale filosofie die optimistisch denkt over het vrje gebruik 
van de rechten van de burger. De wetten van 1905 hebben als eigenlijke 
intentie de gewetensvrijheid van het individu te verzekeren en de bur­
ger onafhankelijk te maken van bevoogding (vgl. Α. AUDIBERT е.a., 
La laïcité [(Centre de Sciences politiques de l'Institut d'Etudes 
Juridiques de Nice, vol. 6], Pans I960). 
Emancipatie 
De scheiding tussen kerk en staat was de bekroning van een reeks 
van wetten, die sinds 1880 tot stand kwamen (vgl. Coutrot et Dreyfus, 
1965, 22). De politieke stnjd hiervoor werd in belangryke mate in 
gang gezet door een nieuwe politieke beweging, die in de beginjaren 
van de lilde Republiek (1871-1840) naar voren komt: de beweging van de 
radikaal-demokraten. Zy heeft met name door mensen als Léon Gambetta 
en Jules Ferry invloed en parlementaire kracht gekregen. Doel van deze 
demokraten was de uitbouw van de parlementaire demokratie in de Repu-
bliek. Ze waren bezield door de gedachte dat politieke zelfstandigheid 
slechts mogelyk is in de mate dat de mens zich weet te onttrekken aan 
de bevoogding door de traditionele knstelyke geloofsvoorstellingen. 
Zoals de liberaal-demokraten, aan wier linkerzyde zy omhoog kwamen 
(vgl. Lefranc, 1973, 135-136), hun idealen hadden bevochten op het 
'Ancien Régime', zo meenden deze radikaal-demokraten hun idealen 
slechts te kunnen realiseren in een voortdurende bestryding van de rol 
die de kerk in de maatschappy speelde. 
Zeker voor de grote voormannen uit de beginperiode van deze de-
mokratische beweging was de laïcisering een vraagstuk van emancipatie. 
Karakteristiek voor de beweging was haar succes onder brede lagen van 
de plattelandsbevolking. Men kan zelfs zeggen dat de lilde Republiek 
haar ontstaan en succes te danken heeft aan het krediet dat de radi-
kaal-demokraten kregen by deze bevolking (vgl. Lefranc, 1973, 144). 
Maar dan dient hieraan direkt te worden toegevoegd dat het geen eman-
cipatie op politiek terein is geweest waardoor de mensen op het plat-
teland gemotiveerd werden tot hun steun aan de beweging, maar het 
vooruitzicht op scholing en vorming. Jules Ferry was zich daarvan 
bewust; de 'école laïque' byvoorbeeld zag hy als een instrument voor 
het bereiken van grotere gelykheid en nationele eenheid (vgl. Lefranc, 
1973, 150). 
Deze radikaal-demokraten waren eerst en vooral republikeinen. 
Ze waren voor een parlementair-demokratische Republiek. En dáárom 
waren ze ook anti-klerikaal.Emancipatie was voor hen on-denkbaar zon-
der een felle bestriding van kerk en kristendom. Vooral in de jaren 
1898-1906 verschynt er een vloed van antiklerikale literatuur (vgl. 
Touchard, 1981, 72-78). Radikalisme en antiklerikalisme zyn by velen, 
ook onder leidende figuren als Waldeck-Rousseau en Combes, onontwar-
baar verweven. Kerk en kristendom staat voor: vyandigheid tegenover 
vooruitgang, tegenover rationaliteit en wetenschap, tegenover de Re-
publiek. De karikaturen en karikaturale tegenstellingen zyn m e t van 
de lucht: de 'losbandige pastoor' tegenover de als duivel afgebeelde 
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radikaal. Men dient, door alle vertekeningen heen, wél in de gaten te 
houden dat antiklerikalisme voor deze radikalen toen nog een politiek 
programma-punt was. Het was struktureel, en niet slechts emotioneel, 
met hun sociale en politieke keuzes verbonden. Dáárom werd de uit-
spraak van G. Clemenceau 'tegen de sabel en de wqjwaterkwast' een tref-
woord dat aansloeg. De affaire Dreyfus (1898) vormde niet alleen de 
konkrete aanleiding voor deze uitspraak; ze symboliseerde voor deze 
radikaal-demokraten alles wat mis was met de instituties van de franse 
samenleving. En voor de vernieuwing hiervan wilden ze zich politiek 
sterk maken. 
Een politieke organisatie 
De noodzakelyke politieke kracht hebben de radikaal-demokraten 
verworven door de kreatie van een nieuw fenomeen: de politieke party. 
In 1901 werd de Parti républicain radical et radical-socialiste offi-
cieel opgericht. Tot ausver kende men op het franse politieke toneel 
wel politieke bewegingen, liga's, verenigingen en klubs. De radikaal-
demokraten bouwden als eersten een gestruktureerde party op, met 
plaatselijke comités, kantonnale en arrondissementsgroepen, departemen-
tale federaties en periodieke algemene kongressen. In 1905 volgden de 
socialisten met de oprichting van de Section Française de l'Interna-
tionale Ouvrière (S.F.I.O.). Deze ontwikkelingen zyn belangryk omdat 
ze een nieuw type politieke betrokkenheid hebben geschapen: de mili-
tant (vgl. Rémond, 1982, 158 v; 164 vv). De militant is degene die 
politiek aktief is via het lidmaatschap van zo'η organisatie. Deze 
struktuur kanaliseert bovendien de rekrutering, die sinds 1895 by de 
radikaal-demokraten steeds meer op het platteland plaats vindt en by 
de socialisten steeds meer in de steden. Ze brengt de realiteit van 
de 'massa' in zicht op een nieuwe wyze; 'massa' is de tegenpool van 
die organisatie, en tevens het potentieel aan mensen (op het platte­
land of m de steden) waar men aanhang verwerft. De militant is het 
partylid dat ingekaderd is en zich losgemaakt heeft uit de 'massa'. 
Tegelyk staat de militant vaak kritisch tegenover de parlementaire 
vertegenwoordigers van de party. Hy beschouwt zich graag als de 'waak­
zame behoeder van de leer' (vgl. Lefranc, 1973, 166). 
Twee blokken 
De radikaal-demokraten scheppen een nieuwe politieke organisatie 
als middel tot het bereiken van de gewenste emancipatie. Die organisa­
tie wordt de institutionele vorm waarin zyn hun opvattingen over de 
betekenis van de Revolutie vorm geven en in macht omzetten. De 'mili­
tant' ontstaat dus in de konfrontatie met de kerk en haar instituties. 
Clemenceau, tot 1909 eén van de leidende figuren in de radikaal-demo-
kratische party, formuleerde dat in 1901 als volgt: 'de teokratische 
Kerk is één blok waarvan alle delen aaneengesmeed werden door het 
zwaard en het vuur in het bloed van de kettery. De Revolutie van recht-
vaardigheid en vryheid is, op haar beurt, één blok... Die twee blokken 
botsen tegen elkaar. Noodlottigerwyze moet het ene het andere vermor-
zelen' (gecit. by Prelot en Genuys, 1969, 316). De 'militant' ontstond 
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dus in dualistische oppositie tegen de kerk. Je kon (vgl. Touchard, 
1977, 76) als politiek links ge-onenteerde fransman in die dagen niet 
anders dan antiklerikaal zyn; en een katolieke fransman kon niet 
politiek links zyn. 
Reeds toen waren overigens niet alle katolieken zo dualistisch. 
Er heeft een serieuze beweging bestaan van liberale katolieken die 
kontakt hadden met meer gematigde demokraten. Maar er bestonden ook 
veel defensiever ingestelde instituties van katolieken. Op aanmoedi-
ging van paus Plus X (1903-1914) die zich na felle veroordelingen van 
de scheiding (encycliek Vehementer nos, 2 febr. 1906; encycliek 
Gravissimo Officio, 10 aug. 1906) onder protest bij de nieuwe situatie 
moest neerleggen, ontstonden her en der 'Unions catholiques diocé-
saines'. Dat waren regionale verbanden waarin de katolieke politieke 
krachten zich onder leiding van de bisschop (!) zouden moeten vereni-
gen. Ze gaven natuurlijk voedsel aan het antiklerikalisme (vgl 
Dansette, 1952, 383). 
Toch is de visie van Clemenceau, dat één van de twee blokken het 
andere zou moeten vermorzelen, niet uitgekomen. De laïcisering werd 
namelyk na 1905 heel spoedig in zeer brede lagen van de franse bevol-
king ge-accepteerd. Dat werd de doodsteek voor de eenheid onder de 
radikaal-demokraten. Want daarmee verviel ook een centraal punt uit 
hun politieke programmma: het anti-klerikalisme. Het emancipatie-ver-
langen dat zich hierin uitgesproken had, leefde met name onder een 
publiek van kleine zelfstandigen en boeren die in het antiklerikalisme» 
ook een alibi vonden om zich te onttrekken aan een effektieve sociale 
politiek (vgl. Coutrot en Dreyfus, 1965, 33). Na 1906 wordt dat anti-
klerikalisme echter steeds minder effektief. De katolieke instituties 
en de kerk blijken geen bedreiging voor de republiek te vormen; door-
slaggevend is dat duidelyk geworden doordat vele katolieken, ook 
priesters, in de Eerste Wereldoorlog gestorven zijn in de franse loop-
graven. Bovendien maken de toenemende twisten tussen radikaal-demo-
kraten en de socialisten duidelyk dat de relevante sociale en poli-
tieke onderwerpen niets (meer) met anti-klerikalisme te maken hebben. 
Wanneer ieder de republikeinse en nationale gezindheid als een vanzelf-
sprekendheid gaat beschouwen, handelen de vragen al spoedig over 
individueel of kollektief eigendom, over sociale hervormingen (de 
acht-urige werkdag bv.) en over anti-militansme. De laïcisering speel-
de hierin geen enkele rol meer. Dus zullen ook de katolieken opnieuw 
hun keuzes moeten gaan bepalen. 
3.2. 'Gist in het deeg' 
Het militante type kristen ontstaat niet rechtstreeks vahuit de 
beschreven, nieuwe politieke instituties. De militant is (aanvanke-
lijk) immers de tegenvoeter van de katoliek. Om te begrypen waarom een 
dergelyk type kristen ontstaan kon, dient men zich te realiseren wel-
ke sociaal-ekonomische ontwikkelingen Frankrijk hebben beheerst na de 
Eerste Wereldoorlog. Hier liggen de, soms wyd-vertakte, wortels ervan. 
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Het zal overigens pas na de Tweede Wereldoorlog duldeiyker geprofi-
leerd worden.Deze paragraaf en de volgende willen een schets geven 
van die kontekst. De vernieuwde kristelyke identiteit die dit type 
vertegenwoordigt, wordt in het volgende hoofdstuk ge-analyseerd. 
Industrialisering 
Door de Eerste Wereldoorlog krygt de industrialisering in Frank-
ryk een enorme stimulans. De oorlogsvoering vraagt om een snelle pro-
duktie van grote hoeveelheden goederen. Op die vraag naar massapro-
duktie was de bestaande franse industrie nauwelijks voorbereid. Maar 
met behulp van versnelde technische ontwikkelingen kon eraan worden 
voldaan (vgl. Dupeux, 1972, 202-207). 
Het syteem van massa-produktie luidt de komst in van een nieuw 
type onderneming en beïnvloedt de bestaande verhouding tussen werk-
gevers en werknemers. Steeds meer verdwijnt het bedryf waar de werk-
nemer hoofdzakelijk via handwerk nog het hele produkt aflevert en in 
een soort leerling-meester-relatie staat ten opzichte van гцп werk­
gever. Het nieuwe type onderneming ontstaat vaak uit een fusie tussen 
kleine bedrijven en deze koncentratie verschaft de onderneming een 
veel grotere omzet, maakt haar tot een krachtiger onderhandelings­
partner met de regering en maakt van de leiders van de onderneming 
(met name van die van de heel grote) invloedryke figuren. De nieuwe 
opzet van de onderneming eist bovendien een grotere efficiëntie in 
de arbeidsverdeling. Dat maakt echter de arbeid minder bevredigend. 
Er komt veel werk aan de lopende band, de van de werknemers gevraagde 
bekwaamheid omvat veel minder aspekten (men gaat spreken van de 
'ouvrier spécialisé) en hy is hierdoor gemakkelijker te vervangen. Dit 
bedreigt zijn sociale zekerheid. In tijden van achteruitgang vallen 
snel besluiten tot massaal ontslag; wanneer de zaken weer goed gaan, 
trekt men massaal nieuwe krachten aan. 
Sociale spanningen 
Deze ontwikkeling brengt veel sociale spanningen mee, zowel 
binnen de sociale als binnen de politieke instituties. In 1919 be-
reikte de (toen nog) socialistische vakbond Cofédération General du 
Travail (С.G.T.) weliswaar de wettelyke regeling van de acht-urige 
werkdag; maar het gemiddelde loonniveau bleef nog 15 à 20% onder dat 
van 1914. Het nieuwe type arbeider dat ontstaat, voelt zich boven-
dien niet erg thuis binnen de gelederen van de bestaande vakbonden. 
Splitsingen, zowel binnen de socialistische partij (1920) als binnen 
de gelijknamige vakbond (1921) tussen socialisten en kommunisten zijn 
onder andere hierdoor onvermijdelijk geworden. Het is niet helemaal 
duidelijk welke de oorzaak is geweest van deze scheiding. Wellicht was 
de oude socialistische party toch teveel georiënteerd op de vakbekwa-
me arbeider en sloot de nieuwe kommunistische party meer aan by het 
nieuwe type arbeider, de 'ouvrier spécialisé'. Wellicht ook waren de 
socialisten teveel gericht op de 'huisindustrie' en hielden zy te 
weinig rekening met de beweging naar koncentratie die gaande was 
(vgl. Lefranc, 1973, 206-207). In ieder geval raakt de socialistische 
party rond de jaren dertig verdeeld en geïsoleerd. Voor de koramunis-
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ten te rechts, en voor de demokraten te links, in rechtste kringen 
zelfs beschouwd als anti-patriottistisch, heeft ze er veel moeite mee 
een nieuw publiek te vinden. Haar ideologie stemt niet meer overeen 
met haar sociale basis (vgl. Touchard, 1977, 1 Al-156). Iets soortge-
Lyks ziet men in de vakbeweging gebeuren. Ze straalt niet langer de 
kracht uit van een gezamelyke stryd. Ook by haar wordt de gezamelyke 
stnjd telkens weer verduisterd door de twisten tussen de kommmunis-
tisch georiënteerde en de socialistisch georiënteerde organisatie. 
En grote sociale hervormingen heeft men tussen 1919 en 1936 niet kun-
nen bereiken. De sociale verzekeringswetten van 1928-1929 kwamen tot 
stand vanuit de rechtse regering! (vgl. Touchard, 1977, 151). 
Militanten 
Voor de militant van socialistische huize hadden deze onduidelijk-
heden veel gevolgen. Het elektoraat van de socialistische beweging 
berust niet langer by de traditionele arbeiders. In toenemende mate 
worden rond 1930 de funktionarissen en leraren, met name ook op het 
platteland, de werkelyke basis van de socialistische party. Touchard 
schryft dat in deze jaren het socialistische type militant wordt be-
paald door de leraar die, gehuwd met een lerares, begint aan een car-
rière met als droom dat hun kinderen zullen studeren aan de Ecole 
Normale Supérieure; en die aldus hun bestaan willen beveiligen tegen 
de maatschappelijke tegenslagen die aanvankelyk nog wel te voorzien 
waren voor hen die een socialistische keuze maakten (vgl. Touchard, 
1977, 148). De socialistische keuze hield 'een moraal, en byna een 
religie, evenzeer als een leer' in, naar een beroemd woord van Léon 
Blum (geciteerd bj Touchard, 1977, 162). Socialist-zyn is eerst en 
vooral: een redelyke keuze, de enige redelyke keuze die mogelyk is 
wanneer men gekonfronteerd wordt met het kontrast tussen de werkeloos-
heid, de honger, de miserie van velen en het wei-bevinden, de rykdom, 
de kansen van weinigen. Dat roept op tot een revolutie van de rede: 
tot de ontdekking dat deze toedracht niet tot een onveranderlyke na-
tuur der dingen behoort, maar on-redelyk, on-rechtvaardig én verander-
baar is (vgl. Touchard, 1977, 161-163). Het socialisme van Blum, met 
die nadruk op 'redelyke keuze', brengt niet noodzakelijk het geschetste 
type militant voort. In zyn visie gaat Blum veel verder dan dergelyke 
socialisten. Maar omgekeerd zal een dergelijk type socialist zich heel 
goed thuis kunnen voelen by Blum: de 'leraar' die zyn carrière ziet 
in het licht van die redelyke keuze, verbindt veiligheid met engage-
ment. 
Militanten in de rangen van de radikaal-demokraten kampen in die 
dertiger jaren even zeer als de socialisten met vele vragen. Na 
1919 is de onderlinge eenheid tussen de demokraten voorby. Ze nemen 
weliswaar aan vele regeringen deel, maar in steeds wisselende koali-
ties. Er doen zich nog wel enkele oplevingen voor van hun gezamelyk 
strijdpunt, het anti-klenkalisme, met name tydens de koalitie die be-
kend staat als het 'Cartel des Gauches' (1924-1925). Onder leiding 
van de fel antiklerikale leider hiervan, Edouard Herriot, worden dan 
voorstellen gedaan voor een 'école unique' die een integrale en voor 
ieder toegankelyke, uiteraard laicale onderwijsstruktuur zou moeten 
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verschaffen. Maar Herriot's regering struikelde over de financíele en 
ekonomische problemen. De eenheid t.b.v. een 'école unique' maskeerde 
slechts een diepe verdeeldheid. 
Deze was overigens reeds eerder aan het licht gekomen, ten tyde 
van de koalitie van het Bloc National (1919). Toen stonden met name 
de radikaal-demokraten voor de keuze een homogene, maar kleine groep 
te blyven ofwel zich samen met andere republikeinen te scharen aan de 
zijde van Clemenceau Ьц wie zij zich eigenlyk niet thuisvoelden. 
Verdeeldheid dus. Die bl^kt na 1925 steeds duidelyker. In hun 
binnenlandse politiek raken ze verdeeld over de houding die men aan­
neemt tegenover de socialisten. Wil men de rechtervleugel zyn van een 
linkse koalitie of de linkervleugel van een rechtse koalitie? (vgl. 
Lefranc, 1973, 176). In dit dilemma komen de aarzelingen aan het licht 
van het publiek waarop de radikalen steunen: de middenklassen en met 
name de boeren. Men aarzelt over de koers die hun belangen veilig kan 
stellen. 
Het is dan ook niet toevallig dat in het beeld dat de radikale 
militant van zichzelf heeft (vgl. Touchard, 1977, 126-134) het onder­
scheid tussen 'de kleinen' en 'de groten' een belangrijke rol speelt. 
De radikalen vormen, zeggen ze, de party van 'de kleinen': de kleine 
zakenlieden, de kleine ambachtslui, de kleine dagloners... enz. Zy 
staan tegenover de groten: de adel, de leiders van grote ondernemingen, 
de machtige financiers, de machtige clerus; en tegenover de almachtige 
Staat. Terwyl ze in naam van de nationale eenheid van de republiek de 
'école unique' bepleiten, zyn ze tegelyk wars van elk etatisme op eko-
nomisch of sociaal gebied. De radikalen pleiten voor gelijkheid in naam 
van de 'kleine luyden' op het platteland. 
Kerk in het defensief 
Hoewel het antiklerikalisme een tema is dat in deze dertiger Ja-
ren steeds minder politiek en sociaal belang krygt, heeft vooral het 
idee van de 'école unique' nog geweldige schrik-reakties onder de ka-
tolieken teweeggebracht. De aartsbisschoppen en kardinalen verzetten 
zich heftig tegen de plannen; en richten de Fédération National 
Catholique (F.N.C.) op, onder leiding van generaal Castelneau; deze 
opereert weliswaar binnen de grenzen van de republiek, maar wil op 
konservatieve wyze de godsdienstige orde én de gevestigde sociale orde 
verdedigen. De georganiseerde katolieke reaktie tegenover de politieke 
instituties en hun militanten bestaat in een defensieve strategie. 
Men verzamelt de katolieken in organisaties die met-politiek willen 
zijn; en aldus komt men in feite toch in de sociale en politieke insti-
tuties tussenbeide. Van katolieke militanten kan nog geen sprake zyn. 
'De laïciseringswetten streven ernaar in plaats van de ware God idolen 
te stellen: de vryheid, de menselijkheid, de solidariteit, de weten-
schap enz....1 Dat schnjven de kardinalen en aartsbisschoppen nog in 
1925 (geciteerd by Touchard, 1977, 91). Dat is een grensdefinitie 
die niets aan duidelykheid te wensen overlaat. 
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Krisisjaren 
De ekonomische knsis van 1929 heeft een vertraagd effekt op de 
situatie m Frankryk (vgl. Dupeux, 1972, 208 vv). Pas in 1932 wordt de 
zwaarte ervan merkbaar in een zeer sterke daling van de nationale pro-
duktie, een zeer groot aantal werklozen en een -zy het niet gelyke-
daling van álle loonniveaus. De krisis gaat bovendien gepaard met een 
hevige sociale stnjd, die op zijn beurt wordt beïnvloed door de gebeur-
tenissen in de internationale politiek. In 1934 breken grote stakingen 
uit die by velen het angstige vermoeden doen ryzen dat Frankryk zyn 
parlementaire demokratie zal verliezen en evenals Duitsland in de 
greep zal raken van het fascisme,dat berust op de ontevredenheid en 
onzekerheid van boeren, kleine zelfstandigen en middenklassen. In 
reaktie hierop zyn de verschillende linkse partyen steeds meer tot 
samenwerking geneigd, hetgeen in 1936 resulteert in de vorming van het 
Volksfront, een regering onder leiding van de socialist Léon Blum die 
gebaseerd is op de steun van de radikaal-demokraten, de socialisten en 
de kommunisten en die uitdrukkelijk de nationale eenheid wil herstellen. 
De regering van Blum staat van meetaf aan onder een zware hypo-
teek. Voor linkse mensen is 1936 een zeer hoopvol jaar. Maar voor 
rechtsen, en die z^ jn sociaal in de meerderheid, roept deze koalitie 
veel angsten wakker. Zo fel als enige decennia geleden de beschim-
pingen waren tussen katolieken en antiklerikalen, zo fel zijn ze nu 
tussen 'linksen' en 'rechtsen' (vgl. Touchard, 1977, 234 vv). Blum 
kreeg weinig speelruimte om zyn koalitie werkelijk te laten regeren. En 
het was met name ook de strategie van de vakbeweging die aan deze si-
tuatie bydroeg. 
Reeds in 1919 had de vakbeweging C.G.T. meer eisen op tafel ge-
legd dan alleen de regeling van de achturige werkdag. Het ging haar 
toen reeds om verdergaande eisen zoals de erkenning van het recht op 
vereniging, kollektieve arbeidsovereenkomsten, uitbreiding van de so-
ciale zekerheid en nationalisatie. Nu, in de jaren '36-'37, is de vak-
bond groter dan ooit tevoren en komt ze op deze eisen terug. Dit ge-
beurt echter in de kontekst van een groot aantal spontane stakingen 
(1936) die een veel grotere betekenis hebben voor de deelnemers dan 
alleen het afdwingen van een betere beloning. Het gaat hen evenzeer om 
een aantal van de genoemde immateriële arbeidsvoorwaarden, en de stryd 
daarvoor krijgt , tegen de achtergrond van het tot stand komen van het 
Volksfront-kabinet, de betekenis van een solidarisenng van de arbei-
dersklasse en van een revanche tegen allen die deze tot nu toe hebben 
onderdrukt. In deze sfeer worden m juni van het jaar 1936 'de akkoor-
den van Matignon' getekend, een serie sociale wetten die een jaarlykse 
vakantie van 15 dagen, de 40-urige werkweek en een betere procedure 
voor het afsluiten van kollektieve overeenkomsten regelen. 
Aanvankelyk leiden deze akkoorden tot grotere ongerustheid en ver-
ontwaardiging bij de werkgevers, die zich door hun organisatie verraden 
voelen en weldra binnen eigen kring orde op zaken stellen. De gere-
organiseerde werkgeversorganisatie, Confédération Générale du Patronat 
Français (C.G.P.F.), zet een tegenoffensief in en weigert met de C.G.T. 
te onderhandelen en tot kollektieve overeenkomsten te komen. Dit tegen-
offensief wordt met name by de kleinere werkgevers gevoed door veel 
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angst. Want voor de kleinere werkgevers betekenden de nieuwe wetten de 
zwaarste lasten en dat deed de angst ontstaan om beklemd te raken tus-
sen de arbeidersbeweging enerzijds en de grote ondernemingen anderzijds. 
Wanneer de regering in 1938 onder druk van de werkgevers opnieuw de 
wet inzake de veertig-unge werkweek ter diskussie stelt, roept de 
C.G.T. een nieuwe algemene staking uit. Maar door de blyvende staging 
van het levensonderhoud hebben velen hun geloof in de macht van de vak-
beweging verloren. Bovendien is dan de koalitie van Blum al een Jaar 
uiteengevallen (1937). Ze was kennelijk onder teveel pressie van de 
buitenlandse ontwikkelingen (de dreiging van het fascisme) én van de 
ekonomische krisis tot stand gekomen; zodat de speelruimte ervan ook 
tezeer beperkt werd door de tegenstellingen tussen de koalitie-partners 
over de te volgen Strategien; én beperkt werd door de angst van de 
meerderheid der fransen die zich allerminst vertegenwoordigd wisten 
door een arbeidersbeweging (vgl. Touchard, 1977, 235-236). 
'Anti-modern' 
Weinig katolieken in die jaren zijn er aan toe in de sociale en 
politieke konflikten iets te onderkennen dat voor hun kristen-zyn 
nieuwe, produktieve mogelijkheden biedt.Er moest ook een lange weg 
worden afgelegd. Vele fransen, en zeker ook aanzienlijke groepen, koes-
teren na de afloop van de Eerste Wereldoorlog de overtuiging dat 'de 
oude wereld slechts is geschokt door een voorbijgaande krisis' 
(Dansette, 1952, 553). 
Om de moeizame aansluiting Ьц de nieuwe ontwikkelingen te ver­
staan, dient men zich te realiseren hoe belangrijk katolieken als 
Maritain, Sertillanges en Le Roy het vinden een alternatief te formu­
leren voor het scientisme dat rond de eeuwwisseling een sterke opgang 
heeft gemaakt in de franse wetenschapsbeoefening en in het onderwijs, 
en dat het geloof in de wetenschap beschouwt als vervanging van het 
godsgeloof en als fundament van de etiek. 
Een werkelyke vooruitgang in het denken over vragen waarmee het 
katolicisme wordt gekonfronteerd, wordt bovendien verhinderd door de 
verplichting zich voortdurend te meten aan de kerkelyke veroordeling 
van het modernisme (in de encycliek 'Pascendi' 1907). 
Het is in dit kader van belang om vast te stellen dat zowel dit 
modernisme als de romeinse bestrijding ervan, veel meer omvat dan een 
stryd om de ortodoxie. Men kan het modernisme met reden omschrijven als 
een geheel van pogingen, ondernomen door mensen die zeker aanvankelijk 
gelovigen zyn en de kerk willen hervormen omdat ze haar willen dienen, 
om het katolicisme zodanig te herformuleren dat het een antwoord kan 
bieden op de intellektuele en morele vragen van de tyd (vgl. Dansette, 
1952, « 8 ) . 
Het modernisme, ofwel: de modernistiek (vgl. patristiek en scho­
lastiek; zie Poulat, 1977, 207) is een nieuwe styl van denken, over 
problemen van zeer uiteenlopende aard, een 'culture savante' (Poulat) 
die gekenmerkt wordt door een zoeken naar de waarheid dat steunt op 
een wetenschapsopvatting die zich wilde losmaken van de 'epistemolo­
gische kontrole' van de kerk, resp. van het кегкеІЦк leergezag. Van­
daar dat Poulat in het modernisme de belichaming ziet van burgerlijke, 
c.q. liberale idealen (vgl. Poulat, 1977, 207-226). Het ging in de 
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modemistiek niet alleen om teologlsche vragen zoals die naar de ver-
houding van openbaring en geschiedenis en niet alleen om filosofische 
vragen zoals die naar de relatie tussen religie en wetenschap. De in-
zet van de polemieken rondom deze en aanverwante vragen was veeleer de 
identiteitsvraag. En dat deze identiteitsvraag veel meer vertakkingen 
kende dan de telogische, filosofische en exegetische diskussies, bleek 
duidelijk uit de terreinen waarop het modernisme werd bestreden door de 
geheimzinnige, internationale organisatie van mgr. Benigni, 'Sodali-
tium Planum', ofwel 'La Sapinière'. Deze organisatie had zeker bemoeie-
nis met de oprichting van de 'Unions catholique diocésaines', en met 
verdachtmakingen van mensen uit de kringen van de 'Semaines sociales' 
en van de А.С.J.F. 
Opvallend is dat in dit klimaat een aantal literatoren, bv. 
Mauriac en Bernanos, die zich op latere leeftyd tot het katolicisme 
bekeren, voor een nieuwe plaats hiervan in de franse kuituur hebben 
gezorgd. Ze doen dat overigens m e t door op de sociale en politieke 
konflikten in te gaan. Als het werkelijke 'drama van de kristen' 
(Dansette) beschouwen ze veeleer de worsteling om het wezen van de men­
selijke relatie tot God te begrepen, om tot het wezen te komen van het 
kwaad en de zonde en de weg te vinden waarlangs de mens tot het eeuwi­
ge geluk kan komen. Het gaat hen om de relatie van de mens tot het 
Mysterie. Hiermee zetten zy een wending voort in de spiritualiteit van 
de katolieken, die sinds het begin van de eeuw vorm heeft gekregen. 
Men beschouwt het katolicisme m e t als een etische, maar als een mys­
terievolle grootheid. De kerk is geen uiterlyke organisatie die het 
leven reguleert en de plichten vastlegt; zy is het onzichtbare гцк van 
God, de grootse gemeenschap der heiligen die de toegang is tot het 
Mysterie. Deze literatoren beschreven het katolicisme als een bron 
van schoonheid en waarheid, als een religie die de existentiële diepte 
van het menselyk bestaan onthult. Tegelykertyd benadrukken ze de onver-
anderlykheid en de doktnnele intransigentie ervan. Tegenover rationa-
lisme en relativisme verdedigen zy het grote Mysterie. Maar hun verde-
diging is apologetisch en kent een duidelijke hang naar het verleden. 
Het boek van Jacques Maritain uit 1922 'Antimoderne' is daar een on-
miskenbare getuige van. Ну houdt vast aan de identiteit van de kato-
liek door deze af te grenzen tegen de aktuele wereld; hy droomt van de 
nieuwe middeleeuwen, van een nieuwe kristelijke maatschappy, die een 
heruitgave is van het verleden. Een vernieuwing ging dan ook niet van 
hem uit (vgl. Latreille/Rémond, 1962, 580-582). 
'Anti-modern', en allerminst slechts literair, was ook de door 
Charles Maurras opgerichte beweging 'Action Française'. Beweging en 
gelyknamige krant hebben veel aantrekkingskracht uitgeoefend op een 
tamelyk groot deel van de franse katolieken. 
Dat is op het eerste gezicht verwonderlyk, want zy zyn van huis 
uit niet katoliek, zelfs m e t religieus. Action Française komt voort 
uit de frustraties die de verdeeldheid over de zaak Dreyfus onder de 
fransen teweeg heeft gebracht en wil terug naar een nieuw, politiek 
vereend en groots Frankryk. By de omschryving van dit ideaal kent men 
aan de staat absolute prioriteit toe boven het individu. Men wil het 
herstel van een streng-hierarchisch geordende samenleving, met de 
32 
monarchie als ideale staatsvorm,en alle middelen om dit doel te berei­
ken waren in principe geoorloofd. Het politiek ideaal ging gepaard met 
een naturalistisch mensbeeld: de wetmatigheid en mekanismen waardoor de 
menselyke samenleving worden beheerst,mag men op elke wyze ten dienst 
stellen van het politieke ideaal. 'Politique d'abord' (Maurras). 
Het is juist deze beweging die gedurende meer dan twintig jaren 
haar aanhangers met name krijgt onder franse katolieken, die in deze be­
weging het officieuze politieke orgaan zien van het franse katolicisme. 
НіегЬЦ dient overigens vermeld te worden dat deze aanhang eerder in 
het aantal abonnees van de krant bleek dan uit suksessen bij verkiezin­
gen. Veel aanhang komt uit kringen van de гЦе beroepen, de burgery, 
uit de provincies, en van mensen die posten bekleden in opleidingsin­
stituten. Vele intellektuelen (o.a. Maritain en Bernanos), een groot 
gedeelte van de seminariepresidenten en zelfs het merendeel van de 
bisschoppen zijn aanhangers van deze beweging. 
Hun motieven zyn niet eenzinnig. Eén motief is echter evident. De 
verhalen en kommentaren in de 'Action Française' appelleren aan de 
sterk nationalistische gevoelens van haar lezerspubliek. Men verlangt 
terug naar het grootse Frankrijk uit het verleden. En vanuit dit ver-
langen hebben krant, beweging en hun vele katolieke lezers dezelfde 
vyanden: de republiek, de demokratie, het liberalisme, het modernisme. 
Terwille van de nationale eenheid achten de aanhangers van Maurras het 
dan ook opportuun om het streven te ondersteunen van die katolieken 
die zich keren tegen de lalcisering en proberen de rechten van de kerk 
te herstellen. 
Een onhanteerbaar alternatief 
In 1926 veroordeelt paus Pius XI (1922-1939) de 'Action Française' 
en plaatst de krant op de index. Het Is een gebaar dat onmiskenbaar de 
politiek van het 'ralliement' bevestigt die vanuit het Vatlkaan wordt 
gevoerd. Hoewel onder het pontifikaat van Benedictus XV (1914-1922) 
deze politiek reeds aanving, komt toch met name aan Pius XI de verdien-
ste toe dat hij de franse katolieken krachtig heeft gestimuleerd om een 
nieuwe plaats in de samenleving te zoeken. Щ probeert het verzet van 
vele bisschoppem tegen de erkenning van de scheidingswetten, nog eens 
opgelaaid in de tyd van het 'Cartel', te doorbreken. НЦ steunt, tegen 
de katolieke werkgeversorganisatie in de textiel, de katolieke vakbe­
weging, Confédération française des Travailleurs chrétiennnes 
(С.F.T.С.) (vgl. Coutrot et Dreyfus, 1965, 61-62). De veroordeling van 
1926 heeft als direkt effekt dat binnen enkele jaren de katolieke aan­
hang van Maurras nagenoeg verdwijnt. Het vormt voor katolieken geen in­
stitutie meer die hun sociale en politieke identiteit kan (mag ?!) 
belichamen. 
Na aanvankelijke aarzelingen volgen de meesten de lijn van Pius XI. 
Maritain bij voorbeeld accepteert de veroordeling en schrijft 'Primauté 
du spirituel' (1927), een duidelijke pendant van het 'politique 
d'abord'. 
In dit klimaat nemen een aantal andere tijdschriften de rol van 
'Action Française' over; maar met een geheel andere oriëntatie. Toon-
aangevend worden bladen als 'Sept'(1934 opgericht), 'La vie intellec-
tuelle' (1928 opgericht), beide van de dominikanen van de Editions du 
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Cerf en het blad van Emmanuel Mounier, 'Esprit' (1932 opgericht). Er 
ontstaat zelfs een nieuwe politieke partij met een uitdrukkelijke kris-
teiyke inspiratie, de Parti démocratique populaire (P.D.P.), 1924 op-
gericht. Het zijn evenzovele tekenen ervan dat onder katolieken naar 
een bewuste konfrontatie met de nieuwe vragen van deze jaren wordt 
gezocht. Het verdient overigens vermeld te worden dat, ondanks de gro-
te aktie-radius van enkele van deze tydschriften, de meerderheid van 
de franse katolieken in deze jaren allerminst 'links' georiënteerd is. 
En zelfs binnen deze nieuwe instituties, die onmiskenbaar een toenade-
ring tot de 'linkse' politiek te zien geven, heersen felle tegenstel-
lingen over bv. de houding ten opzichte van de oorlog in Ethiopië en 
in Spanje. Maar, zo schryft Frey,'er zijn dan al vele katolieke per-
soonlijkheden die niet vanuit een blind antikommunisme (in het geval 
van Spanje) of vanuit een verdediging van de westerse kuituur (in het 
geval van Ethiopië) argumenteren, maar het onrecht ook onrecht noemen' 
( CHR. FREY, Mysterium der Kirche- Öffnung zur Welt, Göttingen 1969, 
31). 
Dat onrecht is het opkomende fascisme. Het vormt, ook voor de ka-
tolieke fransen, een geweldig probleem. Zelfs wannneer men meent, zo-
als Rémond (vgl. Rémond, 1982, 195-230), dat het fascisme in strikte 
zin buiten de franse grenzen gebleven is, heeft dit politieke fenomeen 
'van elders' zyn weerslag op de vraagstellingen waarmee men in de 
binnenlandse, sociale en politieke verhoudingen wordt gekonfronteerd. 
Het fascisme verscherpt de tegenstellingen tussen 'de blokken' ter 
linkerzijde en rechterzijde, de wederzijdse afkeer en haat; het drijft tot 
een verscherping van de grensdefinities. 
Voor katolieken die zich na 1926 willen losmaken van een band met 
de uiterst rechtse 'Action Française' wordt hierdoor de vraag naar 
een nieuwe, sociale en politieke identiteit zeer gekompliceerd. Dat 
het onrecht onrecht is, is evident. Met name de oorlog in Spanje, met 
bv. het bombardement op Guernica, brengt mensen als Maritain, Mauriac 
en Bernanos ertoe het stilzwijgen te verbreken en in 'Sept' орепІЦк 
het schandaal aan te klagen van het verbond tussen kerk en francis­
tisch nationalisme. Maar, in de eigen franse verhoudingen impliceert 
dat nog geenszins een keuze voor linkse politiek. In de mate dat een 
keuze onvermjjdeiyker en geboden lijkt, komt ook aan het licht dat het 
bestaande alternatief in Frankrijk zelf, het linkse en het rechtse 
blok, voor die katolieken in feite onhanteerbaar is. 
Sprekend is, onder andere in dit opzicht, het openingsartikel 
van Mounier, in het eerste nummer van Esprit (oktober 1932). 'Rechts 
en links? Men zou de geschiedenis moeten schrijven van deze universele 
boekhoudery. En laten zien dat er een vage overtuiging aan het werk is 
die langzamerhand alle geestelijke waarden in deze twee kolommen 
dwingt. Er zijn rechtse deugden: de eer, de afgemetenheid, de omzich­
tigheid; en er zijn linkse deugden, zoals de durf en de vrede. De lief­
de is rechts, met de Academie, de religie, de minister van defensie, 
de ziel, meneer Bourget, het latyn, de liberale ekonomie, de notaris­
sen en de gezinnen. De rechtvaardigheid is links, met Picasso, de 
funktionarissen, meneer Homais, de volksgezondheid, het feminisme, de 
wijsheid en de experimentele psychologie' (in: E. MOUNIER, Oeuvres, 
T. I, Paris 1961, 139). 
Het sarcasme van Mounier brengt het probleem scherp aan het 
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licht. Ну beschouwt de onderscheiding 'links' en 'rechts' als onbruik­
baar. In de dertiger jaren verschaffen ze geen raogeiykheid om grensde-
finities te omschryven voor katolieken die zoeken naar een politieke en 
sociale identiteit en zich willen laten leiden door de 'primauté du 
spirituel'. 
Een jaar van ommekeer; 1936 
De impasse die Mounier formuleert, is niet alleen intellektueel 
van aard. Dat komt in 1936 op scherpe wyze aan het licht, in de poli-
tieke en sociale keuzes die dan gemaakt dienen te worden. Hoe denk je 
als katoliek over de bezetting van fabrieken? En hoe kun je als kato-
liek goed stemmen? Dat гцп vragen die je als katoliek direkt in het 
sociale en politieke krachtenveld en de daar bestaande instituties 
plaatsen. 
Zeker. Er was wel een voorbereiding op deze konfrontatie. Het 
franse katolicisme kent op dat moment al tientallen jaren een tradi­
tie van sociaal-katolicisme. Deze is ontstaan in de laatste jaren van 
de negentiende eeuw en kent een drietal dimensies (vgl. Dansette, 
1952, 397-436). Allereerst komt het naar voren in de 'Semaines socia­
les', door Dansette bestempeld als het 'organe de pensée' ervan. 
Sinds 1904 kwamen jaariyks katolieken, met name sociologen en ekonomen 
in een studieweek bijeen om sociaal-ekonomische problemen te bestuderen. 
Vervolgens komt het sociaal-katolicisme tot uiting in de kristeljjke 
vakbeweging, de C.F.T.C., opgericht in 1919, die overigens aanvanke-
lijk door- de kerkelijke overheid officieel niet getolereerd wordt. In 
haar strijd om autonomie wordt zij zowel door de C.G.T. als door de ka-
tolieke wereld met wantrouwen bezien. Dansette spreekt over deze vak-
beweging als het 'organe d'action' van het sociaal-katolicisme. Ten-
slotte komt het sociaal-katolicisme ook tot uiting in een tweetal 
jeugdbewegingen: de in 1Θ86 door Albert de Mun opgerichte Association 
catholique de la jeunesse française (A.C.J.F.), die de sociale bewo-
genheid gestalte wil geven vanuit een nogal aristokratische, anti-re-
volutionaire gezindheid, en de in 1898 rondom de gelijknamige krant 
ontstane beweging 'Le Sillon' van Marc Sagnier. Terwijl de А.С.J.F. 
de burgerij weer bewust wil maken van haar leidende rol in de samenle­
ving, ging het 'Le Sillon' om de vorming van een nieuwe voorhoede die 
zou moeten bestaan uit leden van álle maatschappelijke klassen. 
Dansette noemt deze ontwikkeling van het sociaal-katolicisme 'l'organe 
d'éducation'. 
Na de Eerste Wereldoorlog maakt met name de A.C.J.F. een belang-
rijke ontwikkeling door. De stroomversnelling waarin deze jeugdorgani-
satie terecht komt steekt duidelijk af tegen de ontwikkelingen bij an-
dere 'organen' van het sociaal-katolicisme. De reden hiervoor moet ge-
zocht worden in de verbinding met de uit België overgekomen, door 
Cardyn gestichte beweging 'Action Catholique' en vooral met de hierby 
behorende jeugdbeweging, Jeunesse Ouvrière Chrétienne (J.O.C.) (vgl. 
Latreille/Rémond, 1962, 592-609). Cardün, die in 1925 met z^n beweging 
begon en hiervoor steun van Pius XI kreeg, ontvangt in 1927 ook de of-
ficiële goedkering van de franse bisschoppen. Spoedig kent de bewe-
ging, nadat zij in 1927 overigens als een autonome organisatie 
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toegetreden was tot de A.C.J.F., een geweldige bloei. 
Toch verschafte deze traditie geen pasklare antwoorden in dat 
woelige jaar 1936. De presentatie van het 'gemeenschappelijke program­
ma' (van radikalen en socialisten) lukt duidelykheid te scheppen: je 
kiest als katoliek voor links of voor rechts (de F.N.C, en de 'liga's') 
Maar in de instruktie van Pius XI aan de franse bisschoppen wordt een 
heel andere benadering voorgesteld. 'De Kerk, en de Katolieke Aktie 
die van haar afhankelijk is, staat buiten en boven de politieke party­
en' (geciteerd Ьц Christophe, 1979, 37). En de bisschoppen op hun 
beurt verklaren zich daarmee akkoord en voegen eraan toe: 'een kriste-
Hjk socialisme bestaat niet en zou niet kunnen bestaan' (geciteerd Ьц 
Christophe, 1979, 43). Hoe dien je als katoliek dan 'goed te stemmen'? 
Voor de leiders en leden van de F.N.C, van generaal Castelneau is het 
geen probleem: elke kandidaat die niet nationalistisch is, de religie, 
het gezin en de bestaande samenleving niet verdedigt,is uit den boze.En 
Castelneau en de zjjnen hadden heel wat invloedryke steunpunten in het 
Vatikaan! Maar er zyn m Frankryk ook steeds meer katolieken die de 
kerk willen losmaken uit deze rechtse alliantie. Toch kiezen ze niet 
vanzelfsprekend voor Blum en de гцпеп. Waarom niet? 
Dat hun probleem komplex is, blykt in 1936 vooral naar aanleiding 
van de beroemd geworden 'uitgestoken hand' van de kommunisten-leider 
Maurice Thorez. Kort vóór de verkiezingen verklaart deze in een radio-
toespraak: 'Нц steken jou de hand toe, jij, katoliek, arbeider, ambte­
naar, ambachtsman, boer, -w]j die leken zyn-, omdat jü onze broeder 
bent en omdat je gebukt gaat onder dezelfde zorgen als wy' (geciteerd 
Щ] Christophe, 1979, 15). Het is duidelyk een verkiezingsstunt. Dat is 
het niet meer een maand later, na de verkiezing van Léon Blum, wanneer 
hy zyn standpunt nogmaals herhaalt. Hoe ga je dan stemmen? 
Vaststaat dat veruit de meerderheid van de franse katolieken voor 
politiek rechtse groeperingen heeft gestemd. Maar by een toenemend aan-
tal heeft dat het probleem van het onhanteerbare alternatief niet opge-
lost; zelfs niet nu her en der onder de socialisten het antiklerikalis-
me weer oplaaide. Er zyn katolieken, verenigd in de beweging 'La Jeune 
République' die zich by het Volksfront aansluiten. Er zyn er ook die 
pogingen ondernemen om een 'Derde Party', links met een kristelyke in-
spiratie, op te richten. Maar de onderneming strandt by de schetsen er-
van op papier. Wanneer de 'Jeune République' zich by het Volksfront 
aansluit, en de P.D.P. by het gematigd radikaal blok, is er te weinig 
draagkracht voor zo'n initiatief. 
Ook het kritische tydschnft 'Sept' komt niet verder dan een 'non 
possumus' als reaktie op het initiatief van Thorez. 'Er is geen samen-
werking mogeiyk noch wenselyk met de kommumsten, omdat wy het m 
niets met hen eens zyn' (geciteerd by Christophe, 1979, 31). Soortge-
lyke reakties hoort men by 'Esprit' en by 'La Vie Intellectuelle'. 
Het meest illustratief voor de politieke aarzeling van deze intellek-
tuelen is het standpunt van Pierre-Henri Simon, een jonge letteren-do-
cent aan de Katolieke Fakulteiten van Lille. Ну beschrijft een aantal 
gevallen waarin telkens twee kandidaten, waarvan één rechts en/of ka-
toliek, tegenover elkaar worden geplaatst. Er zyn, meent hy, situaties 
mogelijk waarin de politieke inhoud van het programma van doorslaggeven-
der betekenis is dan het katolieke of antiklerikale standpunt van de 
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kandidaat (vgl. Christophe, 1979, 48-61). 
De opvattingen van Simon werden hem door velen niet in dank afge-
nomen. Toch zjjn ze tekenend voor een doorbraak. In 1936 weten een aan-
tal duidelijk aanwgsbare groepen wél wat ze niet langer willen: een 
politieke binding van de kerk aan 'rechts'. Ze weten nog niet zo dui-
delyk wat ze politiek gesproken wél willen. 1936 Markeert aldus het 
onstaan van een werkelyk politiek pluralisme onder katolieken. 
Krlstelyke militanten gevraagdI 
In het jaar van zyn verkiezing wordt Léon Blum met grootscheepse 
stakingen gekonfronteerd: 'tegen de hongerlonen'I De stakers hanteren 
een middel dat tot dusverre Ьцпа onbekend is in Franknjk: fabneksbe-
zettingen. Dit laatste doet veel stof opwaaien; ook onder katolieken. 
Is dat geen ongeoorloofd vergryp tegen het pnvé-bezit? Zelfs Blum 
spreekt als zyn opvatting uit dat dit niet legitiem is (vgl. Chris-
tophe, 1979, 90). En zo denken ook de kritische katolieke bladen 
'L'Aube' en 'Etudes'. Men steunt de doeleinden van de stakers, maar 
niet dit middel. De enige uitzondering wordt gevonden Ьщ de katolieke 
vakbond C.F.T.C. Zy steunt de bedryfsbezetters. 
Om de draagwijdte van die stellingname te doorzien, dient men ziet 
te realiseren dat de C.F.T.C. juist in deze omstandigheden voor een 
zeer lastige keuze staat. Enerzijds wordt ze door de bisschoppen als de 
enige vakbond voor katolieke arbeiders naar voren geschoven. En dit ge­
beurt om de C.F.T.C. te profileren tegenover de in die jaren zeer snel 
groeiende socialistische vakbond C.G.T. Maar deze tegen-positie dreigt 
de C.F.T.C. nu op te breken. Kan zy als katolieke vakbond haar solida­
riteit met de stakers waarmaken? De C.G.T. werpt zich op als de enige 
vakbond op wie dezen zich kunnen verlaten; én als de vakbond voor álle 
franse arbeiders, welke ook hun levensbeschouwing is. De C.F.T.C. kan 
in 1936 deze strategie alleen bestrijden door zélf solidair met de be-
dnjfsbezetters te zyn; anders zou zy haar identiteit als vakbeweging 
verliezenl Ze ziet bovendien in het sukses van de Matignon-akkoorden 
de bekroning van verschillende van haar strydpunten. Die akkoorden 
worden trouwens allerwege onder katolieken, ook onder de bisschoppen, 
positief ontvangen. Maar de C.F.T.C. heeft, in de keuze voor of tegen 
de bedryfsbezetters, haar standpunt zélf moeten bepalen! 
Een belangryk aspekt by deze standpuntbepaling is de steun die de 
J.O.C, in 1936 aan de vakbond geeft. De knstelyke vorming van de 
J.O.C, voltrekt zich ín de praxis van de arbeid. Men is zeer sterk be-
trokken op de konkrete, historische situatie waarin men kristen zyn 
wil. Men ontwikkelt een sterk vermogen anderen te inspireren. Men 
heeft veel interesse in de sociologische analyse van de konkrete situ-
atie waarin men leeft en werkt. Men ontdekt dat er fundamentele ver-
schillen bestaan tussen de verschillende maatschappelyke lagen van de 
samenleving. En zo ontdekt men, in de praxis, ook een alternatief voor 
het dilemma dat de 'linkse' kristenen gevangen hield: noch rechts noch 
links 'thuis' te (willen) zyn. De jocisten 'hebben overal gehandeld 
als werkelijke militanten; hebben overal de achting gewonnen van hun 
kamaraden', schhyft 'Etudes' in september 1936 (vgl. Christophe, 1979, 
99). De 'jocist' is in 1936 het proto-type van de katolieke militant. 
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In 1937 stellen de bischoppen vast dat het in de vakbeweging nog 
ontbreekt aan goede en voldoende militanten ! (vgl. Christophe, 1979, 
201-202). Ze beschouwen de vakbondsmilitant als het alternatief voor 
de 'revolutionaire kracht' en voor de 'konservatieve kracht'. Ondanks 
deze verwachtingen zal de kristelyke militant, naar zijn prototype: de 
jocist nog vele aanvaringen met het episcopaat hebben. De rede hiervan 
ligt in de ontstaansgeschiedenis ervan. De J.O.C. bv. is als institu-
tie door de Kerk erkend volgens de formule 'participatie van ge-orga-
niseerde leken aan het hiërarchisch apostolaat van de Kerk'. Juist 
over de aard van dat mandaat zullen na de Tweede Wereldoorlog nog vele 
woorden gewisseld worden. De leek, in feite: de militant, funktioneert 
immers in een organisatie-verband dat 'niet-hiërarchisch' is. Met het 
ontstaan van politiek en syndicaal pluralisme, en het ontstaan van de 
katolieke militant, rijst de vraag wat buiten de hiërarchische Kerk 
een kerkelijk mandaat dient en kan inhouden. De grensdefinities van de 
katolieke organisaties staan nog recht overeind. Er is nooit méér dan 
in 1936, door politici , vakbondsmensen, schrijvers geciteerd uit de 
kerkelijke sociale leer (vgl. Christophe, 1979, 113). Maar die leer was 
niet geschreven met het oog op pluralisme en op militanten. Wie 'gist 
in het deeg' wil zijn, naar het motto van de jocisten, zoekt naar een 
perspektief waarin de kerk en haar sociale leer niet langer een iden-
titeit bewaren door boven de partyen te staan. 
3.3 Zending in de wereld 
Het militante type kristen heeft wortels in de jaren vóór de Twee-
de Wereldoorlog. Echter pas in de na-oorlogse ontwikkelingen heeft het 
een duidelijker profiel gekregen. In deze paragraaf wordt de schets van 
die ontwikkelingen voortgezet. In het volgende hoofdstuk zal uitdrukke-
lijk aan de orde komen op welke wyze dit type kristen naar een nieuwe 
identiteit heeft gezocht. 
Ekonomische groei 
Na de Tweede Wereldoorlog veranderen de franse ekonomische en 
sociale verhoudingen op een drastische manier. Mede door de amerikaan-
se hulp slaagt de franse regering erin de ekonomie binnen vijf jaar na 
de oorlog te herstellen. In de jaren tussen 1950 en 1973 neemt de eko-
nomische ontwikkeling een vlucht zoals nog nooit in de franse geschie-
denis is voorgekomen (vgl. M. PARODI, L'économie et la société 
française depuis 19A5, Paris 1981). 
Deze groei wordt geïllustreerd door sprekende cijfers. In twintig 
jaar wordt het nationaal inkomen verdrievoudigd. De konsumptie van 
goederen en diensten neemt toe met een percentage dat varieert tussen 
40% en 75%, afhankelijk van de plaats van de konsument op de maatschap-
pelijke ladder (vgl. Dupeux, 1972, 216-230). Frankrijks samenleving 
krijgt in deze jaren de karaktertrekken van een 'affluent society'. 
Het algemene kader waarbinnen deze ontwikkeling begrepen dient te 
worden, is de sterke bevolkingsaanwas. Tussen 1946 en 1978 neemt de 
bevolking toe met ongeveer 13 miljoen mensen; een kwart ongeveer van 
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de huidige populatie! Onder hen zijn een groot aantal immigranten; die 
snel onmisbaar worden op de arbeidsmarkt, omdat de franse beroepsbevol-
king veel langzamer groeit dan de druk op de ekonomie die door deze 
snelle aanwas wordt veroorzaakt. 
De redenen van deze demografische ontwikkeling zijn niet helemaal 
duidelyk. Men beschouwt het deels als een reaktie op de daling van het 
aantal geboortes tydens de oorlog. Deels werkt het ekonomische herstel 
zelf erop in: er is meer perspektief en zekerheid. Dit gevoel van ze-
kerheid en perspektief wordt nog versterkt door de verdere ontwikkeling 
van een beleid van sociale zekerheid, dat reeds vóór de oorlog was be-
gonnen. 
De sterke vergroting van de bevolking oefent grote druk uit op de 
ekonomische produktiviteit. Er ontstaat een grote vraag naar duurzame 
goederen (huisvesting; uitrusting) en naar konsumptie-goederen en dien-
sten. De werkweken zyn, tot ver in de zestiger jaren, dan ook langer 
dan in andere vergelijkbare landen van West-Europa. En de industrie 
dient in snel tempo haar produktie-wyze en produkten te innoveren. Dit 
schept een zeer gunstig investeringsklimaat. Het wordt nog versterkt 
door de snelle urbanisering van Frankrijk, die leidt tot aanzienlijke 
veranderingen in het konsumptie-patroon. De salarissen stijgen en er 
kunnen steeds meer goederen en diensten worden gekocht. 
De franse staat heeft de ekonomische groei trachten op te vangen 
en te kanaliseren met een nieuwe vorm van 'frans kapitalisme'; een 
kombinatie van nationalisering van belangrijke industrieën, diensten 
en banken en een tamelijk strakke plan-ekonomie. Dit ekonomisch beleid 
is in beginsel ontworpen door de Nationale Raad voor het Verzet, tijdens 
de oorlog; het gaat terug op oorspronkelijk socialistische ideeën (vgl. 
Lefranc, 1973, 215-216). Maar dit beleid wordt ook voortgezet in latere 
perioden waarin geen socialisten, laat staan een links front, aan de 
macht zijn; zjj het niet zonder aanzienlijke wijzigingen. Met name sinds 
1963 wordt een grote mate van liberalisering doorgevoerd; en vele in-
stellingen worden weer gede-nationaliseerd. Toch blijft de franse eko-
nomie tot op heden sterk gecentraliseerd. De rol van de staat groeit, 
met name in de jaren van liberalisering. De staatsuitgaven nemen toe 
van 36% van het bruot nationaal produkt in 1950, tot 50% in het begin 
van de jaren '80. 
Een van de grote problemen in deze ontwikkeling is dat van de 
werkeloosheid. Met name na 1962 wordt dit een paradoxaal verschijnsel. 
Want hoewel de arbeidsmarkt dan krap is en de ekonomische groei daarna 
nog doorgaat, ontstaat er toch een steeds groter verschil tussen ar-
beidsmarkt en werkgelegenheid. Alsof de groei niet alleen werkgelegen-
heid, maar ook werkeloosheid schept ! (vgl. Parodi, 1981, 29). 
Deze ontwikkeling zal de vraag naar zekerheid en veiligheid in 
sterke mate beïnvloeden. Tot in de zestiger jaren zorgde de plan-eko-
nomie voor een relatieve stabiliteit. Steeds meer groepen in de samen-
leving krijgen een deel van de groei. De verlangens en belangen ver-
schillen evenwel. De achtereenvolgende regeringen vangen deze konflik-
ten op door ze te ontwijken (vgl. Parodi, 1981, 57). In een groei-eko-
nomie kan dat; en een inflatoire financiering kan dan zelfs de groei 
stimuleren. Op het einde van de zestiger jaren, en zeker vanaf 1973 
(oliekrisis) blijken echter inflatie en groei steeds minder samen te 
gaan. Inflatie wordt veeleer een symptoom van de ekonomische depressie. 
39 
En de gevolgen van de inflatie op lonen en prijzen werken grote sociale 
spanningen in de hand. De oliekrisis en de instabiliteit van het inter­
nationale monetaire systeem ztjn de signalen van een diepe krisis in de 
liberale ekonomie. Parodi meent dat de krisis in de liberale ekonomie 
althans in Frankrijk vooral veroorzaakt wordt door de vermindering van 
de rentabiliteit van het produktie-kapitaal. De 'kapitalisten' inves­
teren niet meer, en de staat kan hierop maar zeer beperkt invloed uit­
oefenen (vgl. Parodi, 1981, 68). De liberaliseringen na 1963 waren erop 
gericht geweest Frankrijk (lees: Рагцз) weer een centrale plaats te ge­
ven in het internationale kapitaalsverkeer. Nu echter is de staat, mede 
ook door maatschappelijk en politiek verzet, nauweiyks by machte het 
profуt van het kapitaal te bevorderen 
Sociale veranderingen 
De ekonomische groei heeft ingrijpende sociale veranderingen mee­
gebracht. Ze geeft een nieuw type boer, een nieuw type arbeider en een 
nieuw type 'middle-class' ('les cadres') te zien. Deze nieuwe verschijn­
selen vervangen de bestaande niet; ze komen daarnaast te voorschijn. Dat 
is een belangrijke bron van sociale spanningen. 
Het agrarisch bedrijf heeft met name door de mekanisering na de 
Tweede Wereldoorlog grote ontwikkelingen doorgemaakt ('la revolution 
des tracteurs'). Deze mekanisering brengt nieuwe vormen van financie­
ring mee. De boer moet wennen aan het opnemen van kredieten als alter­
natief voor het sparen van een eigen vermogen. Mekanisering heeft ook 
tot gevolg dat niet zozeer de oppervlakte van de grond bepalend is voor 
een gezond bedrijf, maar de effektiviteit waarmee de grond wordt be­
werkt; en de stabiliteit van de prijzen die voor de Produkten te krygen 
zt)n. De toekomstperspektieven en het gevoel van zekerheid van de boer 
veranderen hierdoor sterk. Bovendien groeit er in de agrarische wereld 
onder de jongere generatie een steeds groter verlangen om de eigen 
levensstandaard en styi van leven aan te passen aan wat elders gewoon 
is: een komfortabele woning, minder uitputtend werk, de mogelykheid van 
vakantie enz. 
Nieuwe technische en ekonomische ontwikkelingen hebben ook het 
verschenen van een nieuw type arbeider ten gevolge. Door de verdere 
automatisering van met name de grote industrie ontstaat behoefte aan 
een groot aantal technisch gespecialiseerde werknemers; het begrip 
'ouvrier spécialisé' kreeg zo een nieuwe inhoud. Dit nieuwe type werk-
nemer is veel meer dan zijn voorganger, de man of vrouw aan de lopende 
band, verbonden met de onderneming waar men werkt. Vaak is een gespeci-
aliseerde opleiding door het bedrijf zelf verzorgd, het salaris hangt 
rechtstreeks samen met de waarde die de onderneming aan deze soort van 
bekwaamheden hecht en de leiding van de onderneming is niet geneigd een 
dergelijke gespecialiseerde kracht snel te ontslaan want deze is veel 
moeliyker te vervangen dan de vroegere 'ouvrier spécialisé'. De aan-
stelling gaat steeds meer op basis van een kollektieve arbeidsovereen-
komst, hetgeen de stabiliteit van dit type arbeid zeer sterk bevordert, 
zowel van de kant van de onderneming als van de kant van deze werkne-
mer. 
Een nieuw sociaal verschynsel vormen ook 'les cadres', de nieuwe 
'middle-class'. Dit verschynsel hangt nauw samen met de industriële 
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en technische ontwikkelingen -om steeds meer kaderpersoneel, mensen 
die leiding konden geven aan grotere of kleinere eenheden van een on-
derneming. Zij behoren tot de hoogst gesalarieerden van het bedryf en 
zijn als werknemers duidelijk te onderscheiden van de werkgevers. Maar 
toch zyn ze vanuit hun positie sterk geneigd zich met de werkgevers-
belangen te identificeren. Ze onderscheiden zich verder van de vroege-
re burgerij doordat ze geen belang stellen in de vorming van een eigen 
vermogen. Ze komen ermee overeen omdat hun inkomen hen in staat stelt 
om een leven te leiden overeenkomstig de opvattingen die daarover by 
de 'klassieke' burgerü bestonden. De zekerheid die dit bestaan kan 
garanderen ligt voor hen in de technische kapaciteiten die men bezit 
-er waren zeer veel akademici onder hen- en die een veel grotere onaf-
hankeiykheid verschaffen tegenover het bedryf waar men werkt dan dat 
het geval is by de gespecialiseerde werknemers. 
Deze ontwikkelingen hebben ook gevolgen voor de opstelling van de 
vakbonden. ВЦ de boeren worden deze beïnvloed door jonge leden die be-
ter dan hun voorgangers begnjpen dat de stabiliteit in de pnjzen 
samenhangt met ekonomisch beleid op langere termyn. Zo tracht men 
strukturele voorwaarden te scheppen voor de eigen bestaanszekerheid. 
Daartoe doorbreekt men ook het sociale isolement en zoekt naar samen-
werking met andere groeperingen. De konservatieve achterban beschouwt 
dit als verraad aan de onderlinge eenheid. 
De ontwikkeling onder de industrie-arbeiders plaatst de grote vak-
organisaties van kommunisten en socialisten voor problemen. De leden 
verlangen niet alleen loonsverhoging meer; de stryd gaat over kollek-
tieve arbeidsovereenkomsten met een breed pakket van afspraken, en men 
wil in de onderneming de naleving daarvan zelf kontroleren. Er ont-
stond tweespalt in de vakorganisaties tussen hen die de bond zien als 
een middel tot betere arbeidsvoorwaarden, en degenen die daarin een 
instrument zien tot kontrole op het beleid van de onderneming. De 
tweede tendens biyft overigens in de minderheid. 
De 'kaders' hebben in het algemeen weinig neiging om zich maat-
schappeiyk (of politiek) te organiseren. Het individualisme gaat ge-
paard met huiver voor wat men 'ideologie' noemt. Men ziet meer per-
spektief in individuele promotie-regelingen dan in C.A.O.'s. 
Een linkse kerk? 
Het beeld dat men van de na-oorlogse franse kerk heeft, wordt 
beheerst door een politiek en sociaal links ge-oriënteerd sociaal-
katolicisme. De katolieke arbeidersjeugd, bladen als 'Témoignage 
Chrétien' en 'Vie nouvelle', diskussies met de kommunisten, priester-
arbeiders: het zyn evenzovele verschynselen die een dergelyk beeld 
aanbrengen en doen bekiyven. De franse kerk vernieuwt zich I 
Is dat terecht beweerd? Maar zeer ten dele, kan men met enige af-
stand ten opzichte van die woelige jaren konstateren. Ongetwyfeld zyn 
belangrijke bladen in de katolieke pers, zoals 'Témoignage Chrétien' 
en 'Vie nouvelle' links georiënteerd. Linkse katolieken, afkomstig 
uit de kaders van de AC en de JOC nemen leidinggevende funktles in by 
de verschillende vakbewegingen en zyn daar veelal te vinden in de 
kringen van hen die een nieuwe koers willen varen. Daarby proberen 
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velen van hen hun geloof en hun politiek handelen juist te kombineren 
door het strikt te onderscheiden, zodat ze trouw kunnen blyven aan de 
kerk en toch kunnen samenwerken met de socialisten en kommunisten. 
Maar кегкеіцке autoriteiten hebben aanvankelyk m e t veel bewondering 
voor een dergelyke 'dissociation des plans'. Nog in 1949 wordt door 
de paus aan katolieken verboden om samen te werken met de kommunisten. 
Een dergelijk verbod kan men zeker niet los zien van de sfeer van de 
'koude oorlog' die in deze jaren in West-Europa heerst. Zelfs ontstaat 
er tegen het einde van het pontifikaat van Plus XII (1939-1958) een 
nieuwe vorm van integrisme, die intransigente godsdienstige opvat­
tingen verbindt met de jacht op alles en ieder die kommunistisch heet. 
Aan de andere kant dient vermeld te worden dat dergelyke opvat­
tingen .uitgedragen door de beweging 'Cité Catholique', in de tweede 
helft van de laren viiftig nauwelyks meer gehoor vinden Ьц de franse 
bisschoppen. Deze varen een nieuwe koers. In de tweede deel van de ja­
ren vijftig nemen de franse bisschoppen in internationale politieke 
kwesties (dekolonisatie, ontwikkelingshulp, vredesvraagstuk) een 
vooruitstrevender standpunt in dan episkopaten in veel andere west-
europese landen. Een konstante Іцп in deze positiebepaling is zeker 
de nadruk die gelegd wordt op de morele en religieuze invalshoek van 
waaruit men tot een stellingname dient te komen. Geen 'politique 
d'abord', maar 'primauté du spirituel'. Deze benaderingswijze verhin-
dert echter niet een kritische stellingname. Dit blykt reeds uit het 
kommentaar dat de franse bisschoppen geven Щ] de romeinse verklaring 
van 1949: ze sporen aan tot het vermyden van alle kommunistische 
propaganda, maar waarschuwen ook tegen een anti-kommunistische kruis­
tocht. Ook blykt die kritische houding uit de manier waarop de franse 
bisschoppen steeds meer tegen racisme en nationalisme gaan waarschu­
wen, aktief de Pax Christi-beweging (in 1951 opgericht) ondersteunen, 
de martelingen in de algerynse oorlog veroordelen, kritisch staan 
tegenover het begrip 'civilisation chrétienne', bydragen aan de be-
wustwording van de noodzaak van serieuze ontwikkelingshulp (in plaats 
van vroegere caritas) en als noodzakelyke pendant hiervan naar voren 
brengen dat de kerk een 'kerk van de armen' diende te zyn. 
Aldus hebben de katolieke bisschoppen, samen met de stemmen van 
de voormannen uit de bewegingen (zie verderop) en gesteund door de 
linkse katolieke pers aan het na-oorlogse franse katolicisme een 
links beeld gegeven. Dat beeld wordt echter niet gedekt door het 
stemgedrag van de meerderheid der franse katolieken. De politieke 
identiteit van de katolieken lykt in de eerste jaren na de oorlog een 
duidelyk 'tehuis' gevonden te hebben in de Mouvement Républicaine 
Populaire (M.R.P.). Deze party wordt in 1944 opgericht en dankzy mas-
sale aanhang van katolieken behoort ze in 1945 b\¡ de grootste drie 
partyen. Ze komt voort uit de samenwerking tussen katolieken en ande-
ren in de jaren van de Résistance. Met name mensen uit de kringen van 
de A.C.J.F. en uit de vakbeweging willen uitdrukkelyk samen met niet-
katolieken politiek vormgeven aan het na-oorlogse Frankryk, en rich-
ten hiertoe de M.R.P. op. Men heeft geen konfessionele oogmerken, en 
wil openstaan voor allerlei levensbeschouwelyke richtingen. Men wil 
onafhankelyk zyn van de kerk (vgl. Latreille et Rémond, 1962, 633-
634). Hen staat een brede beweging voor ogen, geïnspireerd door een 
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socialistisch humanisme, op de toekomst georiënteerd; het zou niet al-
leen om een politieke party, maar ook om een manier van denken en om 
een bepaalde opvoeding van de jeugd moeten gaan. Als politieke party 
wil de M.R.P. de traditie van de P.D.P. voortzetten. Men kan ook zeg-
gen: de M.R.P. is op het politieke vlak de belichaming van een nieuwe 
inzet die reeds in de jaren dertig onder groepen katolieken was 
gegroeid. 
In de oprichting van de M.R.P. komt tot uiting dat deze inzet niet 
langer gevonden wordt in de verdediging van konfessionele belangen die 
stammen uit het verleden, maar in een oriëntatie op datgene wat de toe-
komst van Frankrijk zou moeten zijn. Toch betekent het sukses van de 
M.R.P. geenszins een 'ruk naar links' onder de meerderheid van de fran-
se katolieken. Hun massale steun aan de M.R.P. wordt zeker ook veroor-
zaakt door een gebrek aan alternatieven, en door de diskrete aanspo-
ringen van talrijke bisschoppen. Niettemin heeft men kunnen vaststellen 
dat er in deze jaren een politieke verschuiving onder de franse kato-
lieken plaatsvindt. Want by de verkiezingen van 1936 ontbreekt nog 
geen enkele katolieke streek by de stemmen voor rechtse partyen. Ter-
wijl by de verkiezingen van 1946 de streken die het meest rechts stem-
men zonder uitzondering een hoofdzakelyk niet-katolieke bevolking 
hebben (vgl. Coutrot et Dreyfus, 1965, 189-213). 
Het katolieke elektoraat heeft een voorkeur voor centrum-rechtse 
partyen die een zekere planning op sociaal-ekonomisch gebied voorstaan. 
Dit zal in de daarop volgende jaren zo blyven. Het beeld van een link-
se kerk in een groei-ekonomie die men tracht te beheersen met een po-
litiek van stabilisering, is te ongenuanceerd. Er zyn voor deze kato-
lieken, zo zal nog blyken, ook allerlei andere vragen die hun opstel-
lingen bepalen: vragen die te maken hebben met de grensdefinities van 
de kerkelyke en niet-kerkeiyke instituties waartoe men behoort. 
De tyd van de militanten 
Men name de kristelyke militanten bevinden zich in situaties waar 
vragen over die grensdefinities in alle hevigheid naar voren komen. 
Dat geldt na de oorlog meer dan ooit tevoren. De oorlog zelf is name-
lyk voor vele fransen, ook voor katolieken onder hen, een fundamentele 
politieke en sociale leerschool geweest. Het Verzet heeft daartoe, 
op een geheel eigen wyze, sterk bijgedragen. Het karakteristieke van 
het Verzet was namelyk dat het van oorsprong a-politiek was (vgl. 
Touchard, 1977, 329vv). Het verzamelde mensen van de meest uiteenlo-
pende politieke, sociale en levensbeschouwelijke achtergronden. Dat is 
zeker het geval sinds in november 1942 de duitsers ook de vrye zone 
bezetten, en althans op korte termyn de vraag naar de houding tegen-
over de Vichy-regering vervangen wordt door de vraag hoe zich tegen 
de duitsers te verzetten. Ook vele katolieken sloten zich by het Ver-
zet aan; onder hen nogal wat jongeren die afkomstig waren uit de 'be-
wegingen', bijvoorbeeld Action Catholique. Voor velen van hen vormde 
het Verzet ook het milieu waarin ze tot een eerste politieke bewust-
wording kwamen. 
Want ook al werd de toetreding tot het Verzet niet gemotiveerd 
door een politieke keuze, de deelname eraan riep wel scherpe vragen 
naar de politieke keuze op; vooral vragen over de sociale en politieke 
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richting ná de oorlog. Er zyn, zegt Touchard, nooit zoveel Constitu-
ties ontworpen als in deze jaren. Karakteristiek voor de franse situa-
tie is dat Ьц deze keuzes een sterke afkeer overheerste van het type 
parlementaire demokratie dat Frankryk tydens de Derde Republiek had 
gekend. Ook werd scherpe kritiek uitgeoefend op het kapitalistische 
regime. Men hoopte op een nieuw, verenigd Frankryk. Men beschouwde de 
oorlogssituatie als een revolutie van de gevestigde instituties, en 
wilde deze revolutie na de oorlog permanent maken. In de geschriften 
die binnen het Verzet circuleerden, is veelvuldig sprake van de mense­
lijke persoon, de menselyke gemeenschap, de raenselyke waardigheid. En 
met name Léon Blum was erin geslaagd om deze tema's een sociale en 
politieke inhoud te geven vanuit een vernieuwing van het franse, soci-
alistische gedachtengoed. In het Verzet was een socialistisch humanis-
me het overheersende levensbeschouwelyke, politieke en sociale kader. 
In die situatie krygt militant-zyn een heel byzonder profiel. De 
strijd tegen de duitsers, op vele fronten gevoerd, het verlangen naar 
een permanente revolutie, naar de politieke en nationale eenheid, de 
dialoog over het socialistisch humanisme zyn evenzovele trekken van 
dit profiel. De militant is degene die zich bewust wordt van zyn poli-
tieke en sociale keuzes; en die deze maken wil met het oog op een po-
litieke, sociale en morele 'uitzuivering' van Frankryk. 
Maar het 'verlangen naar de zuiverheid van moeilyke tijden' 
(Dupeux) dient niet te doen vergeten dat reeds tydens de oorlog de 
situatie komlexer was dan die bewustwording suggereert. Want de poli-
tieke partyen bestonden nog! En met name de linksen, socialisten en 
kommunisten, werden groter en sterker in die periode dan tevoren. En 
direkt na de oorlog hebben vele katolieken zich aangesloten by 'hun 
eigen' M.R.P. De linkse eenheid was onbereikbaar. De rechtse partyen 
herstelden zich binnen 10 jaren van de smet tijdens de oorlog op de 
hand van Vichy geweest te zyn (vgl. Rémond, 1982, 239-255). 
Dat herstel van een aantal grote politieke partyen heeft aan het 
verschynsel van de militant een nieuw kader gegeven. Dergelyke grote 
organisaties bestaan immers alleen by gratie van een goed lopende 
infra-struktuur van 'kader-leden'. De socialistische en kommunistische 
party hadden op dit punt reeds een traditie, waarop ze na de oorlog 
weer terugvielen. De M.R.P. bouwde zelf zo'n infra-struktuur op. De 
kristen-militanten leken zo een eigen institutie te hebben verworven; 
parallel aan de instituties van de socialistische, kommmunistische, 
en (in een later stadium) gaullististische partyen. 
Kristen-militanten 
Toch heeft de kristen-miltant z'n scherpste profiel niet in de 
M.R.P., maar in de vakbeweging gekregen. Dat ligt in de Ц]п van voor­
oorlogse ontwikkelingen. Na de oorlog verenigt de C.F.T.C. de meeste 
katolieken arbeiders (vgl. Coutrot et Dreyfus, 1965, 172-175). Maar 
daarin kan men nog niet een direkt verband zien tussen levensbeschou­
wing en sociaal engagement. Men treft ook katolieke arbeiders aan by 
de C.G.T. En de aansluiting by de C.F.T.C. wordt ook vaak door de 
omstandigheden ter plaatse bepaald. Het lidmaatschap van een vakbond 
gaat wel gepaard met bewustwording van de sociale situatie waarin men 
leeft. Maar levensbeschouwelijke verschillen tussen C.F.T.C. en C.G.T. 
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spelen vaak slechts een geringe rol. Omgekeerd betekent lidmaatschap 
van de C.F.T.C. niet dat de levensbeschouwing tot dezelfde sociale keu­
zes leidt. Er bestaan onder leden van de C.F.T.C. grote verschillen in 
de houding tegenover de werkgevers. In het noorden is men ЬЦ voorbeeld 
veel meer uit op samenwerking met hen dan elders in Frankrijk. 
De profilering; van de kristen-militant wordt heel duidelijk ЬЦ de 
vaak jonge leiders die in de na-oorlogse vakbewegingen een rol gaan 
spelen. Hierboven is al gewezen op de gevolgen van de nieuwe ekonomi-
sche ontwikkelingen voor de vakbewegingen in de agrarische en de indus­
triële wereld. Welnu: het zijn vaak jonge leiders die hier nieuwe wegen 
willen gaan, omdat ze de noodzaak zien van strukturele verbeteringen 
van het arbeidsklimaat. Deze mensen zijn in veel gevallen afkomstig uit 
de kringen van de A.C.O., resp. uit de J.O.C, en de J.A.C. By hen is 
de relatie tussen godsdienstige motieven en inzet in de vakbeweging het 
duidelijkst aanwezig. Zy werken in de vakbeweging vanuit een bepaalde, 
missionaire opvatting van kristen-zyn, en deze missionaire houding 
oriënteert hen ook in de richting van een aamenwerking met socialisten 
en komniunisten. 
Hoe deze oriëntatie zich ontwikkelt, blijkt vooral na 1958. De lei-
ding van de С F.T.C. gaat dan over in de handen van links georiënteer-
de katolieken, en grote groepen katolieken worden lid van de socialis-
tische en kommunistische vakbeweging. Voor de C.F.T.C. heeft dit in 
1964 een naamsverandering ten gevolge. Voortaan heet de vakbeweging 
Confederation Française Démocratique du Travail (C.F.D.T.), en het 
voornaamste motief achter deze naamsverandering is de verregaande de-
konfessionalisering van de statuten. Elke expliciete referentie naar 
het kristendom wordt voortaan vermeden. Enige tyd later (in 1968) 
accepteert de C.F.D.T. een samenwerkingsplan met de C.G.T. Opvallend 
is dat veel van deze katolieken die tot samenwerking komen met de 
socialisten, radikaler zyn dan de traditionele socialisten uit de 
S.F.I.O. Een aantal van hen sluit zich zelfs aan ЬЦ de in I960 opge­
richte, politiek overigens niet zo belangryke, nieuwe P.S.U. (Parti 
Socialiste Unifiée) die nog linkser wil гЦп dan de P.C. Na 1968 zal 
de C.F.D.T. zich zelfs officieel socialistisch gaan noemen (1970). 
Een leerschool: de A.C.O. 
Een belangrijke leerschool voor katolieken die in politiek of 
vakbondswerk aktief zijn, vormen 'de bewegingen' ('les mouvements') .Ook 
na de Tweede Wereldoorlog Ы Ц еп ze een belangrijke rol spelen in de ont­
wikkeling van het franse katolicisme. Hoewel de bewegingen niet гЦп 
opgericht voor politieke of syndikalistische aktiviteiten, en ze vóór 
de oorlog ЬЦпа uitsluitend als 'une école de formation des citoyens' 
(Coutrot) funktioneerden, groeit er toch na 1945 een tendens om op die 
terreinen invloed te doen gelden. Het niveau van deelneming in een 
politieke party of een vakbond is hoger onder katolieken die lid гЦп 
van een beweging dan onder andere katolieken, zelfs hoger naarmate men 
in de betreffende beweging een hogere funktie inneemt en meer verant-
woorde^jkheid draagt. Maar daarnaast blyft een grote groep leden 
slechts geïnteresseerd in politieke en maatschappe^ke vraagstukken, 
zonder deze belangstelling verder te effektueren. Voor hen betekent 
de beweging meer iets op edukatief en pastoraal vlak. 
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De Action Catholique Ouvrière is zo'n beweging. Vele katolieken 
in vakbeweging en politiek hebben hier hun leerschool als militant ge-
had. Vooral de ontstaansgeschiedenis van deze beweging is kenmerkend 
voor de problemen en vragen die knsten-militant zyn oproept. De 'ge-
boorte van de A.C.O. ' (Debès) is exemplarisch voor de geboorte van de 
na-oorlogse, militante kristen in Frankryk. De A.C.O. gaat terug op 
een beweging die reeds in 1936 officieel werd opgericht: de Ligne 
Ouvrière Chrétienne (L.O.C.). De L.O.C, werd opgericht omdat leidende 
figuren van de J.O.C, een mogelijkheid wensten tot doorstroming voor 
hen die uit deze jeugdbeweging kwamen. De L.O.C, werd de beweging voor 
volwassen geworden 'Jocisten'. Toen de oorlog uitbrak, werd een van de 
meest dwingende taken van de L.O.C, de materiele en morele steun te 
organiseren tussen de gezinnen onderling in het arbeidersmilieu. Dat 
was o.a. geboden omdat vele kostwinners door de oorlogsomstandigheden 
wegvielen; bovendien funktioneerde tydens de oorlogsjaren de vakbewe-
ging nauwelijks. In het vacuum, en m die omstandigheden verandert men 
de naam van de beweging in Mouvement Populaire des Families (M.P.F.) 
(vgl. Debès, 1982, 23-27). 
Vanuit de M.P.F, wordt in 1951 de A.C.O. opgericht; omdat bis-
schoppen en vele leken duidelijker willen onderscheiden tussen de 'tem-
porele' en 'spirituele' aspekten van de beweging, zoals men dat in die 
dagen uitdrukt. Om die problematiek, die kenmerkend is voor de knsten-
militant, te begrijpen is het heel illustratief de oorsprong van de 
M.P.F, nader te bepalen. 
Wat is er aan de hand? Waarom spreekt men van 'temporeel' en van 
'spiritueel'? Wat bedoelt men ermee? De L.O.C, en de M.P.F, zyn bewe-
gingen van de gespecialiseerde Katolieke Aktie. Elk van die termen 
vereist een korte toelichting. 
Men spreekt van beweging, om het eigene van de organisatiestruk-
tuur aan te geven. In een projekt als dat van de M.P.F, streeft men 
naar een minimum aan bureaukratie, en naar een heel soepele hierarchi-
sche opbouw: plaatselyke kernen, regionale federaties, nationale kon-
gressen; met op elk niveau centrale komitees en sekretanssen, en aan 
de top een nationaal bureau. Met deze opbouw wijken de bewegingen af van 
de bekende hiërarchie in de katolieke instituties: parochie, diocees, 
kerkprovincie. Ze kennen m e t a priori een geografische ordening. Ze 
zijn veeleer op bepaalde sektoren van de samenleving gericht: in het ge-
val van de M.P.F, op het 'arbeidersmilieu'. Een 'beweging' wil soepel 
genoeg zyn die aan de veranderende omstandigheden van zo'n sektor te 
kunnen aanpassen. 
De M.P.F, is een beweging van de Katolieke Aktie. De franse Kato-
lieke Aktie, sinds 1931 officieel door de hiërarchie gestruktureerd, 
is een zeer veelvormig geheel van deel-mstituties. De gemeenschappe-
lijke doelstelling is evenwel het 'apostolaat van de leek door de leek', 
gemandateerd door de kerkelyke hiërarchie. Onder apostolaat verstaat 
men iets anders dan tegenwoordig 'missie' en 'pastoraat' heet. De 
bisschoppen zelf spreken (vgl. Debès, 1982, 208) van opvoeding, spi-
rituele bezieling en gemeenschappelyke getuigenis. Katolieke Aktie be-
oogt knstenen te vormen tot mensen die binnen hun eigen sektor in de 
samenleving hun knsten-zyn kunnen verdiepen en uitdragen. Omdat de 
officiële Kerk in veel van die sektoren niet meer institutioneel 
46 
funktioneert, wordt de Katolieke Aktie opgericht; ze wordt geleid 
door leken, begeleid ('animation', zei raen toen) door priesters en ge-
mandateerd door de hiërarchie. 
De M.P.F, is een onderdeel van de Katolieke Aktie, gespecialiseerd 
op het terrein van de arbeiderswereld. 'Gespecialiseerd' dient men in 
de scholastieke betekenis van het woord te nemen. 'Species' is 'het 
gemeenschappelijk ene en toch nog relatief konkrete dat in vele indivi-
duen, vooral wanneer zij van elkaar afstammen, aanwezig is' (vgl. 
К. RAHNER en H. VORGRIMLER, Klem Theologisch Woordenboek, Hilversum/ 
Antwerpen, 1965, s.v. 355). In het vocabulaire van de Katolieke Aktie 
wordt dit, oorspronkelyk aan de biologische werkelykheid ontleende be­
grip, geherinterpreteerd. Het gaat niet om gemeenschappelijkheid in af-
stammming, maar om een gemeenschappelykheid in 'milieu'.Milieu ('milieu 
de vie') betreft, nog heel algemeen gezegd, de sociale sektor waarin 
iemand leeft. Men spreekt van arbeidersmilieu, van boerenmilieu; maar 
er zyn ook gespecialiseerde bewegingen voor kristelyke ingenieurs, 
studenten, enz. Meestal zijn het tweeling-organisaties, één voor mannen 
en één voor vrouwen. Het 'milieu de vie' is het gezin, de wijk, het 
werk, het 'natuurlijke milieu', zegt men, waarin de mens zyn aktivitei-
ten ontwikkelt, de atmosfeer die hij inademt, zyn houding, manier van 
denken, praten, reageren, kleden, ontspannen, spreken, de gemeenschap-
pelyke sympatien en antipatien, kortom: de biologische, psychische en 
sociale banden, die samen een 'kollektief, vitaal gedrag' konstitueren 
(vgl. Debes, 1982, 29). Achter deze kategone 'kollektief, vitaal ge-
drag' schuilt een welbepaalde sociologie; daarop zal nu niet verder 
worden ingegaan. Voor het type van de militante kristen is belangryker 
dat de term milieu in het vocabulaire van die dagen funktioneert als 
alternatief voor 'klasse'. De Kerk, in de persoon van Plus XI (1922-
1939), heeft heel vaak benadrukt dat het by de Katolieke Aktie gaat om 
een vernieuwing en (kristelyke) verdieping van de kuituur, resp. van 
de levensstijl, en niet om de verandering van sociale strukturen. De 
Katolieke Aktie is een beweging die vorming als taak heeft; sociale en 
politieke stnjd vallen niet onder haar taken. 
Het dilemma van de knsten-militant 
Hoewel de M.P.F, beschouwd wordt als een beweging binnen de Ka-
telieke Aktie, komt ze bijna onverimjdelyk in konflikt met die scheiding 
tussen vorming en edukatie enerzyds, en sociale en politieke stnjd 
anderzijds. Ze is immers opgericht vanuit de behoefte aan vorming, én 
materiele hulp én vertegenwoordiging naar de overheid toe. Wanneer na 
afloop van de oorlog de katolieke vakbeweging én de M.R.P. (opnieuw) 
op sociaal en politiek terrein vele katolieken representeren, en het 
vacuum waarin de M.P.F, ontstond, wordt opgevuld, ontstaan hierover de 
nodige meningsverschillen. En dan wijzen de kristen-vakbondsmensen de 
M.P.F, terug naar haar taken als beweging van de Katolieke Aktie. De 
M.P.F, wordt verweten het moeizame evenwicht tussen C.F.T.C. en C.G.T. 
te verstoren (vgl. Debès, 1982, 60v). Ook de bisschoppen achten deze 
taakverdeling de meest adekwate. De Kerk heeft immers, krachtens haar 
sociale leer, geen direkte macht (potestas) in de civiele orde. De 
opstelling daarbinnen door knstenen is een 'vrye kwestie', overigens 
binnen de kaders van kerkelyke moraal en sociale leer. Terwijl 'kerste-
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ning van het leefmilieu' een, gemandateerde, apostolaire taak is van 
de leken. Duidelijk is hier de afbakening van de grensdefinities in 
het geding. Moet je dat strikte onderscheid tussen die twee 'ordes' 
handhaven? 
In de M.P.F, heeft men er de grootste moeite mee. Dat hangt samen 
met de formule waarmee men werkt. De M.P.F, komt voort uit de J.O.C. 
En men heeft tot het laatste toe aan de grondelementen van de J.O.C. 
willen vasthouden. De twee belangrijkste zyn: 'apostolat su semblable 
par le semblable', en 'humanisation pour evangelisation'. Deze for-
mule komt tot stand in een situatie waarin feitelyk de 'kerk' en de 
'arbeiderswereld' twee gescheiden ordes zyn. De priester, dé represen-
tant by uitstek van de kerk, heeft in die andere orde geen toegang. 
'Boven de poort van de fabrieken, waarin de arbeidersjeugd wordt mis-
vormd, hangt een bordje: verboden toegang', heeft abbé Hua, één van 
de voormannen van de M.P.F, eens gezegd (geciteerd by Debès, л982, 
34). Daar was alleen apostolaat van de leek dóór de leek mogelyk. In 
het spoor van de J.O.C, heeft de M.P.F, bovendien steeds verondersteld 
dat 'kerstening' van de arbeiderskultuur alleen mogelyk was op basis 
van humanisering ervan. 
Daartoe richtte men plaatselyk (In een bepaalde wyk bv.) kernen 
op, met daarby direkt betrokken groepen militanten, en met een wijdere 
kring van sympatisanten. De militant is, vanuit de strategie van de 
J.O.C, en M.P.F., allereerst die kristen die zichzelf verstaat als 
lid van zo'n kerk, gericht op de kerstening van zyn eigen milieu. Die 
kern is de basiseenheid van de beweging waarvan men lid is. En de be-
weging verstaat zichzelf als alternatief voor de 'massa'. Ze wil een 
volks-beweging zijn, om een antwoord te bieden op de ontkerstening 
(déchristianisation) van de massa. 
Nu ontstaat, zoals gezegd, de M.P.F, uit de behoefte aan sociale 
en politieke hulp en representatie. Wanneer na de oorlog vakbeweging 
en politieke party een vacuum op dit punt invullen, heeft dat voor 
het zelfverstaan van de militant een belangryk gevol . Men wil zich 
niet terug laten wyzen in de strikte kaders van de Katolieke Aktie. 
Dat zou immers tegen de ontstaansgrond ingaan. Maar men wil ook geen 
alternatieve bond of party zyn. Wat is men dan wél? 
Daarby komt nog een ander probleem. De orgamsatieformule van de 
J.O.C, en van de M.P.F, leidt er gemakkelijk toe dat de militant zich-
zelf gaat beschouwen als lid van een 'elite'. Het vocabulaire rondom 
'massa', lykt dat nog te versterken: het ging erom 'de massa te laten 
handelen', 'de massa op te voeden', 'zich te richten tot de massa', 
'zich in te voegen in de massa', enz. (vgl. Debès, 1982,45). Die 
elite-vorming is echter tegelijk in stryd met het beginsel 'vorming 
van de gelyke door, met en voor de gelijke'. Daarom gaat men m de 
M.P.F, al spoedig na de oprichting benadrukken dat de militant niet 
zichzelf centraal dient te stellen, maar in funktie moet staan van 
het groeiende verband tussen de arbeidersgezinnen zelf. De M.P.F. 
kan elite-vorming slechts bestrijden door te benadrukken dat het niet 
om een apostolaatsbeweging gaat, waarin 'de opvoeder' onvermijdelyk 
enigermate elitair wordt, maar om een arbeidersbeweging, waarin het 
alternatief voor de massa m e t de elite is maar de beweging zelf. Dan 
gaat het in de M.P.F, ook niet langer om de opbouw van een nieuwe 
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kristenheid in het arbeidersmilieu, maar om een humanisering van de 
levensvoorwaarden in dit milieu. De beweging zal dan ook na 1945 
steeds meer gebruik maken van het begrip klassenstrijd (vgl. Debès, 
1982, 75vv) en zichzelf verstaan als een deel van de arbeidersbewe-
ging. De militant beschouwt zichzelf dan als een getuige. Door de 
manier waarop de beweging de humanisering van arbeids- en levensom-
satndigheden nastreeft, is ze een appèl tot navolging. De getuige 
spreekt niet uitdrukkelijk over Christus; hy, of zy geeft ook geen mo-
reel voorbeeld. Het getuigenis bestaat in de daadwerkelijke onderlinge 
broederschap die opgebracht wordt, schryft men in het tydschrift 
Témoignage, zoals het blad van de M.P.F, sinds 1946 heet (vgl. Debès, 
1982, 135-136). Er bestaat geen tegenstelling tussen 'vakbondsmili-
tant1 en de 'kristeiyke militant'. De M.P.F, ziet het als haar taak 
kristelyke arbeiders te helpen volledig kristelijke militanten te zyn. 
Het dilemma lykt daarmee overwonnen te zyn. In ieder geval legt 
de militant van de M.P.F, zich niet neer bij de strikte scheiding in 
verschillende 'ordes', het tydeiyke (vakbond en politieke partij bv.) 
en het geestelijke (kerstening,vorming). Deze militanten tasten inte-
gendeel de gevestigde grensdefinities aan. 'Getuigen' is een formu-
lering van deze doorbraak. Men ziet dan ook af van het mandaat door de 
hiërarchie. De M.P.F, wil een arbeidersbeweging zjjn van leken en ge-
leid door leken.Men herkent zich niet meer in de formulering 'mission-
né par la Hiërarchie (vgl.Debès, 1982, 78-85). Enige tijd later laat 
men ook de aanduiding 'beweging van de Katolieke Aktie' vallen. En de 
bisschoppen accepteren dit aanvankelijk. 
Toch zullen de bestaande instituties veel moeite hebben om deze 
doorbraak te blijven erkennen. In het volgende hoofdstuk zal ik daarop 
terugkomen. De ontwikkeling van de militante kristen blyft achtervolgd 
worden door het oorspronkelijke dilemma. 
De rol van de aalmoezeniers 
Dilemma's zijn er ook voor de priesters die namens de hiërarchie 
aan de beweging deelnemen. De formule 'vorming van de leek door de 
leek' was als zodanig niet problematisch. Zolang de Katolieke Aktie 
zich tot haar oorspronkelijke taken beperkte, hadden priesters een 
vanzelfsprekende rol als aalmoezeniers, op allerlei niveau's van de 
beweging. En op zeer veel plaatsen behoorden onderdelen van de Kato-
lieke Aktie tot het vertrouwde gamma aan 'werken' (les oeuvres) dat 
bij de parochiële aktiviteiten past en door de parochiepriesters wordt 
geleid. Maar in de mate dat de M.P.F, zich tot een arbeidersbeweging 
van leken ontwikkelt, wordt deze plaats voor priesters minder van-
zelfsprekend (vgl. Debès, 1982, 171-190). Het begint ermee dat ze op 
het plaatseiyk vlak terugtreden uit de leiding van de beweging. Want 
hun aanwezigheid verhindert de openheid van de beweging voor iedere 
'arbeider-militant'. Van de andere kant onderstreept die afwezigheid 
van de priester de getuigerol van de militant. 
Dat roept by nogal veel militanten zelf problemen op. Men er-
vaart nu sterker de verantwoordelykheid voor het getuigenis; en die 
verantwoordeiykheid valt velen zwaar. Het roept ook dilemma's op voor 
de priesters. Wat is hun taak en identiteit nu ze zelf niet 
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rechtstreeks meer Ьц de vorming betrokken zyn? Hoe kun je je ongeduld 
beteugelen om al die nieuwe leden van de beweging toch tot praktize-
rende knstenen te willen maken? Dient een priester niet over Jezus 
Christus te spreken? Kan hy daarover zolang zwijgen? Is hy niet meer 
dan enige andere getuige de man die staat voor de spirituele dimensie 
van de arbeidersbeweging? 
De priesters, aalmoezeniers, dienen in deze situatie hun rol en 
identiteit te vinden in de 'bezieling' (animation). Aldus kunnen zij, 
als degenen die Ьц uitstek de hierarchische mstitutiPS van de kerk 
vertegenwoordigen, daarin present zijn zonder de verantwoordelykheid 
van de leken te doorkruisen. Bezieling, presentie: het zyn begrippen 
om de rol van de priester die zowel binnen de beweging staat als 
binnen de hierarchische kerk, te omschryven. Die nieuwe rol en iden­
titeit vraagt van de priester een verandering van zyn 'kuituur', 
'levensstyl', 'houding'. Dat vraagt verdieping, studie, omtrent de 
'kuituur van de arbeiderswereld'. Dat vraagt ook om een nieuwe pasto­
rale metode: de geestelyke verdieping volgt op het handelen (van de 
militant). Ze gaat er m e t langer aan vooral, alsof het handelen de 
toepassing van de spiritualiteit zou zyn. En een heel karakteristiek 
punt is de nieuwe rol die de eucharistie krygt. Dát is de situatie 
by uitstek waar juist de priester middelaar is tussen Kerk en samen-
leving. Die eucharistie wordt verstaan, zoals trouwens het gehele 
handelen эп de beweging, in termen van de mystiek van het Lichaam 
van Christus. De priester is de bedienaar van het Offer, maar in die 
mystiek is Щ] alszodanig tegelyk midden in de 'wereld' en midden m 
'Kerk'; bemiddelaar tussen twee 'ordes'. 
Priester-arbeiders 
Een heel bepaald soort aalmoezenierschap was er in de oorlogs­
jaren ontstaan. Op last van de duitse bezetters werd door de regering 
Laval in februari 1943 de Service Obligatoire du Travail georgani­
seerd voor alle franse mannen tussen twintig en dertig jaar. In april 
1943 stonden de bisschoppen toe aan seminaristen en priesters om deze 
verplichting te ontduiken. Men achtte dit geoorloofd omdat de S.T.O. 
verplichtingen aan de priester stelde die zyn ambt te buiten gingen. 
Overigens waren er ook bisschoppen die aan de priesters adviseerden 
om de arbeiders niet alleen de last van de S.T.O. te laten dragen. 
Een aantal melddde zich dan ook aan. Aldus zyn onder de 700.000 fran­
sen die uiteindelyk in het kader van de S.T.O. naar Duitsland gingen, 
ook een aantal priesters klandestien meegegaan, als aalmoezenier voor 
deze arbeiders. Z)j waren de eerst 'prêtres ouvriers' (vgl. J.F. SIX, 
Cheminements de la Mission de France, 1941-1966, Pans 1967, 36). 
Het verschynsel van de priester-arbeiders maakt deel uit van 
een reeks 'missionaire' ontwikkelingen in de franse kerk, die tydens 
de oorlogsjaren begint. Het is een geschiedenis op zich. Ze hangt ten 
nauwste samen met de oprichting en het werk van de Mission de France 
(1941), de Mission de Paris (1943), met de doorwerking van ideeën van 
Cardjjn, met de persoonlyke inbreng van mensen als Suhard, Augros, 
Godin en vele anderen. Godin en Daniel schrijven La France, pays de 
Mission? (1943), Boulard e.a. publiceren Problèmes missionnaires de 
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la France rurale (1945), van de hand van Loew verschont En mission 
prolétarienne (1946), en van Michonneau Paroisse, communauté mission-
naire (1946). Vermelding verdient ook de beroemde vastenbrief van 
kardinaal Suhard, Essor ou déclin de l'Eglise (1947). Gemeenschappe-
lijk aan hen is, heel algemeen gezegd, het entousiasme voor een nieuwe 
visie op de verkondiging van het Evangelie. De verkondiging dient 
missionair te zyn, zegt men, want de gevestigde instituties van de 
kerk (parochies, diocesen) kunnen geen adekwaat antwoord geven op het 
probleem van de verwijdering van massale groepen arbeiders van de kerk. 
Er is een nationale aanpak nodig van het pastorale beleid, gebaseerd 
op een nieuw type priester, de missionaire priester. 
Uit de genoemde publikaties Ыцкі overigens dat de optie voor 
een missionaire pastoraal nog uiteenlopende analyses en Strategien 
omvat. Ik wys op een drietal punten. Ten eerste analyseert men de rol 
van het kristendom vanuit het perspektief van de parochie. Beïnvloed 
door de socioloog Gabriel Le Bras onderscheidt men 'knstelyke zones', 
'indifferente zones' en 'heidense zones'. Het knterium is de deel-
name aan parochiële aktiviteiten.Michonneau en Loew zien ook een kri-
terium in de herkenbaarheid van de burgerlyke mentaliteit van de 
parochie en haar priester. Vooral de derde soort zones worden missie-
land genoemd. Daar zijn missionaire metodes nodig. Ten tweede: deze 
metodes zyn erop gericht een 'missionaire gemeenschap' op te bouwen. 
Het begrip 'communauté' gaat in het vocabulaire van de missionaire 
beweging de centrale plaats van 'milieu' overnemen. Men spreekt niet 
meer van de vele milieu's, maar van nieuwe gemeenschappen. 'In de 
meest heidense sektoren, die de parochie niet meer kan bereiken, 
dienen missionaire groepen (priesters) nieuwe gemeenschappen tot 
leven te brengen, open voor hen die van verre komen', schrift Suhard 
in гцп vastenbrief (E. CARD. SUHARD, Essor ou déclin de L'Eglise, 
Paris 1947, 142-143). Uit deze strategie blijkt duidelyk dat de 
missionaire beweging gebaseerd is op het werk van 'gespecialiseerde 
priesters', hoezeer men de samenwerking met leken ook benadrukt. Niet 
voor mets is juist in deze kringen de rekrutering en vorming van 
nieuwe priesters centraal gesteld, uitmondend in een eigen seminarie 
voor de Mission de France. De missionaire beweging is in haar kern 
een priester-beweging. 'Pastores' voelen zich allereerst veantwoorde-
Іцк voor hun 'kudde', niet voor een 'milieu', hoe belangrijk het ana­
lyseren daarvan ook is voor een juiste wgze van pastoraal handelen. 
Het beeld van de schapen zonder herder (vgl. Mt. 9,36) komt geregeld 
in de literatuur van de franse missionaire beweging voor. De arbei­
dersmassa (masse ouvrière) beschouwt men als een immense 'groep' men-
sen die tot een diep en overtuigd knstelyk leven dienen te komen. 
Dat vraagt in hun analyse niet om individuele bekeringen; want deze 
zyn niet bestand tegen de sociale druk. Dat vraagt om gemeenschaps-
vorming. En deze vraagt op haar beurt om missionaire metoden. Alleen 
zó kan men de 'massa veroveren' (reeds het ideaal van de J.O.C.). 
'Massa' staat nu tegenover 'gemeenschap'; niet tegenover 'beweging'. 
De aandacht voor sociale stratifikatie neemt af. Ten derde: steeds 
keert de vraag terug wat de oorzaken zyn van de afnemende betekenis 
van kerk en kristendom. Men ziet die afname als een proces van ont-
kerstening (déchristianisation) en dat woord is niet vrij van negatie-
ve klanken. Men spreekt van heidenen (paiens), van een 'ziekte' 
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(une malade à guérir), van een kwaad (un mal). Dit proces voltrekt 
zich naar hun oordeel reeds vanaf het begin van de twintigste eeuw! 
Sommigen zien de oorzaken ervan meer in de veranderingen van de we-
reld, de 'kultuur' buiten de kerk; anderen leggen meer nadruk op de 
overheersende kultuur binnen de kerk die aansluiting by die verande-
ringen verhindert. Afhankelyk van die analyse is ook de strategie die 
men voorstaat. Sommigen achten het niet langer mogelyk om als en 
vanuit de parochie de missionaire taak uit te voeren (Godin en 
Daniel bv.). Anderen zien daarentegen de parochie zelf als de missio-
naire kern, zo bv. Michonneau en Suhard. Er zyn ook tussenposities. 
Het experiment met de priester-arbeiders kwam voort uit de fran-
se missionaire beweging. Begonnen als een poging om evangelisatie te 
beoefenen middels de direkte presentie by het werk van de arbeiders 
in de fabriek, kunnen en willen vele van deze missionnaire priesters 
zich steeds minder onttrekken van sociaal-politieke aktiviteiten die 
met dit werk ten nauwste samenhangen. Een aantal krygt en aanvaardt 
een aktieve rol in de vakorganisaties. Dat is naar hun oordeel de on-
vernHjdelyke konsekwentie van de keuze voor presentie en getuigenis. 
De кегкеіцке veroordeling van het experiment en het verbod, waaraan 
het franse episkopaat tegen haar zin gevolg heeft gegeven, is geba­
seerd op de onverenigbaarheid van de status van de priester met der-
geHjk sociaal en politiek engagement. Dat engagement doorbreekt de 
grensdefinities van en dus de grens tussen enerzijds de kerk, evangeli­
satie, het spirituele, en anderzijds de fabriek resp. de vakbond, 
humanisering, het temporele. 
Met-de-anderen leven 
In de missionaire priester komt dus op een eigen wyze, onder­
scheiden van de lekenbeweging, naar voren dat knstenen geprobeerd 
hebben de scheiding tussen de twee 'ordes' te doorbreken. Het begrip 
'beweging' heeft hierby een vagere betekenis dan hierboven b^ j de be-
schryving van de M.P.F. Het dient slechts als verzamelnaam voor een 
aantal samenhangende pastorale initiatieven, en duidt niet een speci­
fieke organisatie-vorm aan. In de strikte zin van het woord wil ik 
deze priesters dan ook geen militanten noemen. Toch zijn zjj het grote 
voor-beeld van die militante knstenen. Want binnen de opvattingen 
van die jaren гцп immers de priesters de vertegenwoordigers van de 
kerk als zodanig. In hun gedrag komt het probleem van de twee 'ordes' 
dan ook heel scherp naar voren. Het gaat nu niet over de vraag of er 
bemiddelingen dienen te гцп tussen de instituties van de kerk en de 
instituties van 'de wereld' (dus: de fabriek, de party, de vakbond 
enz.), en hoe die eruit moeten zien. Het gaat nu om een verandering 
van één der centrale instituties van die kerk zelf: het priesterschap. 
De kerk l^ jkt nu haar eigen definitie te vinden in de zending in de 
wereld. 
Dit komt duidelyk naar voren in het motto van de Mission de 
France: met-de-anderen leven (vivre avec). Het houdt een pleidooi in 
voor een vorm van priester-zyn die Inhoud krygt vanuit het delen in 
de gemeenschap van een bepaalde groep mensen en het delen van hun 
lot. 'Vivre avec' wordt vaak afgewisseld met 'vivre en communication'. 
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Het is de uitdrukking van een nieuwe kristelyke identiteit. Het motto 
duidt niet alleen op de nieuwe taak van de priester. Het is de uit­
drukking van de nieuwe plaatsbepaling van de totale kerk in de samen­
leving. Het nieuwe pnesterlyke handelen, zoals dat met name Ьц de 
'prêtres-ouvriers' naar voren komt, wordt In de Mission de France 
beschouwt als type ván en strategie naar die nieuwe identiteit. 
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4 Een nieuw type kristen: van konfrontatie naar dialoog 
Lit.B.Besret,Incarnation ou eschatologie.Contribution à l'histoi-
re du vocabulair contemporain,Pans 1964; A.CHARRON, Les catholiques 
face à l'athéisme contemporain, Montréal/Paris 1973; J. DEBËS, 
Naissance de l'Action Catholique Ouvrière, Pans 1982; J. DUQUESNE, 
Les catholiques français sous l'occupation, Paris 1966; J.F. SIX, 
Cheminements de la Mission de France 1941-1966, Pans 1967; M. WINOCK, 
Histoire politique de la revue Esprit 1930-1950, Pans 1975. 
'Sinds enige tyd maken we niet alleen buitengewone gebeurtenissen 
mee die het aangezicht van de wereld grondig veranderen, maar ten 
diepste één gebeurtenis die iets verandert in de mens zelf... Er ont-
staat een nieuw type mens dat tegelyk het denken van de mens over 
zichzelf, over zun geschiedenis en over zijn bestemming verandert.' 
Dat schryft Henri de Lubac in 1947 (vgl. H. DE LUBAC, Affrontements 
mystiques, Paris 1950, 50-51). En h]j noemt die verandering een 'ont-
zaglijk ruiproces'. Zo beleven vele fransen hun geschiedenis,zeker in 
de jaren rond de Tweede Wereldoorlog. Maar ook tijdens een veel langere 
periode spreken zy van een 'geestelijke crisis' (crise spirituelle). 
Dat is een veelomvattend begrip, dat door henzelf zelden exact om-
schreven wordt. In de franse wijsbegeerte hangt de betekenis van 
'spirituel' af van het begrippenpaar waarin het funktioneert 
(spirituel-matériel; spirituel-charnel; spirituel-temporel). In de 
grondbetekenis ervan staat het tegenover 'vleselyk': het duidt op de 
menselyke geest (bewustzijn, vrijheid, denken), die onderscheiden is van 
het animale leven, ook dat van de mens (vgl. Α. LALANDE, Vocabulalr 
technique et critique de la philosophie, Paris 1972, s.v. 1020-1024; 
GRANDE LAROUSSE ENCYCLOPÉDIQUE, t. IX, Pans 1964, s.v. 966). De 
'geestelyke krisis' brengt allerlei vanzelfsprekendheden op het vlak 
van denken, normen en waarden, houdingen ter diskussie. 
De vorm die deze knsis voor veel franse katolieken knjgt, is de 
konfrontatie tussen knstendom en ateïsme. Nu heeft de term 'atelsme' 
in deze geschiedenis allerminst een univoke betekenis. Vaak wordt ze 
gebruikt in samenhang met de termen 'laicisme' en 'incroyance'. Met 
deze termen wordt m e t verwezen naar een bepaalde getematiseerde le-
vensbeschouwing. In eerste instantie duiden deze begrippen op een 
'klimaat', een steeds weer herkenbare karakteristiek van de ontwikke-
lingen in de kuituur. In het editonaal van een speciaal nummer van 
Lumière et Vie (L.V. nr. 13, 1954, 4-5, Causes de l'athéisme) zegt 
men dat het ateisme een 'karakteristiek van het sociologisch milieu' 
is geworden, een 'gemeenschapsfenomeen', de 'atmosfeer van een tyd-
vak'. Ateïsme of ongeloof worden door knstenen beleefd als een kol-
lektieve levenshouding, die rondom hen ontstaat en waarvan zy zich 
niet meer kunnen isoleren. De ervaring van het atelsme of ongeloof 
maakt het bewustzijn wakker dat m e t langer vanuit het knstendom 
wordt bepaald hoe in de franse samenleving de zinvraag wordt gesteld 
en beantwoord. 
Zoals reeds is gezegd, worden voor dit klimaat allerlei termen 
gebruikt. Soms spreekt men van laicisme, maar vaak worden ook termen 
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met een negatief prefix gebruikt: a-teïsme, on-geloof, ont-kerstening 
(dé-christiamsation). Dit woordgebruik hangt zeker samen met de la-
icisering en het daarmee gepaard gaande antiklerikalisme. Bovendien 
wordt het nieuwe klimaat onder meer zichtbaar in een (overigens reeds 
sinds het midden van de 19e eeuw) sterk teruggelopen godsdienstige 
praxis, met name op het platteland en in de arbeidersmilieus in de 
steden. Het ligt voor de hand dat dergelyke fenomenen door de franse 
katolieken in eerste instantie ervaren worden als ont-kerstening en 
on-geloof. En het antiklerikalisme waarmee de laicisenng gepaard ging, 
heeft zeker het beeld bevorderd dat dit ongeloog sterk anti-tetisch 
tegenover het kristendom staat. 
Dialoog is dan ook geen begrip dat de 'ontmoeting' met met-kris-
tenen vanzelfsprekend kan karakteriseren. Charron kiest liever de term 
'konfrontatie'. Aanvankelijk zyn kristenen en met-kristenen veeleer 
'antagonisten' die steeds meer hun eigen opties ter diskussie gaan 
stellen (vgl. Charron, 1973, 31). Sommigen blyven antagonisten, ook 
wanneer ze de diskussie telkens weer zoeken. Anderen groeien naar een 
dialoog. Pas achteraf, terugziende, spreken er kristenen van 'L'Esprit 
qui nous parle à travers l'incroyance' (M.-D. CHENU et J.F. SIX, 
L'Esprit qui nous parle à travers l'incroyance, Pans 1976). Ze drukken 
uit dat kristenen hun identiteit (de H.Geest) kunnen vinden in de 
dialoog met met-kristenen. 
4.1 'Omdat wjj m gebreke bleven' 
In 1937 schryft Henri Guillemin in La Vie Intellectuelle een arti-
kel, getiteld: Par notre faute. In het spoor van anderen voor hem ziet 
hu als een van de belangrijkste oorzaken van de ongeloofwaardigheid van 
het kristendom de houding van de gelovigen zelf. Kristenen gaan zich 
realiseren dat zqj zelf twee 'ordes' in de werkelykheid kreeren. 
Een eerste belangryk geluid dat wyst op openheid naar de 'niet-
gelovigen', is te horen by de filosoof Gabriel Marcel (1889-1973)(vgl. 
Rémarques sur l'irréligion contemporaine, in: DEZ., Etre et Avoir, 
Paris 1935, 259-295). In december 1930 en in februari 1934 geeft Marcel 
twee voordrachten voor federaties van kristelyke studenten. Hierin 
tracht Yuj greep te krijgen op de wezenlijke vragen die dan aan de orde 
zijn, en op de houding die kristenen zouden dienen in te nemen. Marcel 
benadrukt te willen spreken als 'kristelyk filosoof', en getuigt ervan 
zelf op latere leeftyd kristen geworden te zijn. 
Er zitten tegenwoordig, aldus Marcel, allerlei opvattingen in de 
lucht die hierop neerkomen: iemand van 1930 gelooft niet meer. Geloof 
is zo'η gedateerde levenshouding en levensvisie dat het met de opkomst 
van de moderne ontwikkelingen in techniek en wetenschap 'voorby' is. 
Marcel beschouwt dit als een oppervlakkige benadering. Want 'het 
ongeloof is iets hartstochtelyks'! Het is zelf een keuze, en die keuze 
ontmaskert de schynbare objektiviteit waarmee men over het geloof 
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oordeelt. Omtrent het waarheidsgehalte van geloof en ongeloof is geen 
on-persoonlyk oordeel, dat wil zeggen: een oordeel waarin men niet 
existentieel is betrokken, mogelijk. In situaties die de totaliteit van 
het leven raken, kan een ongelovige niet de plaats van de gelovige in-
nemen en 'beter', als het ware met-subjektief, oordelen. 
Ongeloof (Marcel spreekt van 'irréligion' en van 'incroyance') is 
een keuze. En het heeft als zodanig reeds een traditie. Het heeft twee 
wortels, aldus Marcel. Enerzijds komt het voort uit een rationalisme 
dat zichzelf beschouwt als de uitdrukking van het vooruitgangsoptimis-
me van de Verlichting, anderzyds beroept het zich op een soort levens-
filosofie, die Ьц Nietzsche haar scherpste uitdrukking vindt, en die 
'het leven' (in de z m van: 'vitalité' ) becshouwt als bron en norm van 
alle waarden in het menselijke bestaan. De kern nu van Marcels kritiek 
op beide richtingen van denken is, dat daarin het menselyk subjekt 
uiteindeltik gedepersonaliseerd wordt. In het rationalisme bestaat de 
neiging tot een idealisme van De Geest, Het Denken te vervallen. In 
het vitalisme loopt men het gevaar het menselijk subjekt ondergeschikt 
te maken aan Het Leven. Marcel vraagt echter over wiens denken en over 
wiens leven het gaat. En hjj wyst erop dat, als men deze vragen uit het 
oog verliest, het gevaar groot is van een humanisme dat veeleer de 
mens ontmenselykt. Want men verliest dan alle oog voor de historische, 
de tragische en de ge'inkarneerde dimensies van het menselijk bestaan, 
Marcel zoekt dan naar een invalshoek om als kristen die met 
deze keuze wordt gekonfronteerd, opnieuw zekerheid te verwerven. Нц 
tekent daarby onmiddell^jk aan dat dit nooit,ook niet in zyn eigen ge­
val, de zekerheid van de 'arrivé' zijn zal. Niemand zal ooit 'zeker' 
kunnen zyn voordat alle anderen zich in zyn richting begeven. In die 
dialoog zal het van doorslaggevend belang zijn een 'konkrete metafysi-
ka' uit te werken die opgebouwd wordt vanuit de persoonlyke ervaring. 
Aan gelovigen zal dit kunnen duidelijk maken dat het objekt van geloof 
geen persoon buiten imj is die ik empirisch beschrijven kan, noch een 
bepaalde geestesgesteldheid. Het doet zich aan rmjzelf voor als inner-
lijker aan mij dan ikzelf zyn kan. 
Hier geeft Marcel met woorden die teruggaan op Augustinus aan 
waarin de zekerheid van het geloof ligt. Het is een be-antwoorden van 
een uitnodiging die aandringt zonder te dwingen. De samenleving van 
nu verstrooit de aandacht hiervoor. Daarom pleit іщ voor een beschou­
wende hooding. Beschouwing ('adoration') geeft de mens aan zichzelf 
terug. Dan kunnen de grote geloofswoorden als 'Dne-eenheid', 'Heil' 
en 'Zonde' een nieuwe, existentiële inhoud krygen; dan hebben ze weer 
betrekking op onze bestemming. 
Marcel roept dus op tot een opbloei van het godsdienstig leven. 
Ну oefent kritiek uit op een geloofstaal die, by voorbeeld by Thomas 
van Aquino, door haar universaliteitsaanspraak te abstrakt geworden 
is. Maar hy kritiseert ook hen die het kristendom vooral zien als op­
dracht tot sociale hulpverlening ('entre 'aide'). Wat het kristendom 
naar Marcels inzicht vooral nodig heeft zyn getuigen (témoins). Ten 
onrechte is het begrip 'témoignage' gedevalueerd. Men heeft het te 
zeer op een forensische wyze verstaan. Maar in zyn oorspronkelyke be-
tekenis (martus) is de getuige steeds met zyn eigen leven betrokken 
in zyn getuigenis. Dat betekent ook dat de betrouwbaarheid van het 
57 
getuigenis en die van de getuige ten nauwste met elkaar verbonden ztjn. 
Tegen deze achtergrond waarschuwt Marcel tegen 'de zelfgenoegzaamheid' 
als het grootste anti-getuigenis dat de kristen kan afleggen, en pleit 
hy voor de vreugde als het beste getuigenis. 
Een enquête 
In 1933 organiseert het tijdschrift La Vie Intellectuelle een 
enquête over 'de oorzaken van het ongeloof'. Het woord 'enquête' be-
antwoordt overigens alleen aan de bedoeling. In de uitvoering ervan 
werd het, by gebrek aan respons uit de verschillende milieus (!), een 
serie opstellen van intellektuelen over dit tema ( vgl.V.I.2'* ( 1 933) 145-
166). Deze worden in de jaren 1933-1935 gepubliceerd in het tijd-
schrift. 
Doel van de enquête was oorspronkelyk om de apologetiek te ver-
nieuwen, in het vocabulaire van die dagen. Men wilde het geloof weer 
zo kunnen verdedigen dat het 'de harten wint' (vgl. V.l. 240933)149). 
Daarby is men zich er scherp van bewust dat de kristen er zelf te 
weinig in slaagt 'een voldoende getrouw beeld te geven van zyn godde-
lyke oorsprong' (a.a. 150). Aldus de laatste zinsnede uit de begelei-
dende brief. 
In veel publikaties, die dan tussen 1933 en 1935 verschijnen, sluit 
men op een of andere manier aan by de suggestie die ligt in die laat-
ste zinsnede. In allerlei toonaarden zoekt men de 'aktuele redenen van 
het ongeloof' in de houding van kristen en kerk zelf ten opzichte van 
de franse samenleving en kuituur. Katolieke auteurs wyzen op het iso-
lement waarin het franse katolicisme is geraakt; dit isolement is aan-
wezig op allerlei gebieden, politiek, sociaal, intellektueel. Men 
klaagt de starheid en het dogmatimse aan waarmee de katolieke geloofs-
en zedenleer wordt uitgedragen, en ziet dit als een belangryke reden 
van het feit dat katolicisme voor velen geen levende, attraktieve 
realiteit meer is. Men veroordeelt dat de katolieken en hun kerk meer 
aandacht hebben voor de menselyke zwakheden dan voor de verwachtingen 
van de mens. Men wyst erop dat de scheiding tussen kerk en samenleving 
nog wordt bevorderd door rationalisme en wetenschap, door invloeden 
van schrijvers als Nietzsche, door een bepaalde republikeinse politiek. 
Al deze faktoren dragen een antiknstelyk humanisme uit waarin de 
Mens tegenover God een absolute waarde krygt. 
In de opstellen van La Vie Intellectuelle worden echter ook sug-
gesties gedaan voor een adekwaat antwoord op deze situatie. Ze bevat-
ten een krachtig pleidooi om de defensieve instelling te verlaten, om 
de vrees voor de 'buitenwereld1 te overwinnen, om het isolement te 
doorbreken en in 'de ander' de 'naaste' te herkennen. Men wyst erop 
dat het begrip 'katoliek' aan een herinterpretatie toe is, en dat 
deze zal moeten ontstaan vanuit een vernieuwd zendingsbesef, waarin 
de kerk zich zal willen richten op de gehele werkelykheid waarin zy 
staat. De beste reaktie, zo menen anderen, is om als gelovigen een 
eigen invulling van het humanisme te gaan zoeken. Het evangelie, zo 
zegt een ander, zal gepresenteerd moeten worden als ferment van de 
'wereld' en tenslotte wijst iemand op de verantwoordelijkheid van de 
leek in dezen. 
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De serie opstellen in La Vie intellectuelle wordt in 1935 afge-
sloten met een essay van Y. Congar (vgl. Y. COUGAR, Une conclusion 
théologique à l'enquête sur les raisons actuelles de l'incroyance, in: 
V.l. 37(1935)214-249). We zullen hier wat uitvoeriger ingaan op zyn 
analyse van de situatie en op гцп formulering van een adekwaat ant­
woord. Want uit latere ontwikkelingen blijkt dat het met een vooruit­
ziende blik geschreven is. Congars opstel bevat allerlei elementen die 
later Ьц andere auteurs (ook Ьц Chenu) steeds weer hernomen zullen 
worden. 
Congar begint met een observatie. Uit de resultaten van de 
enquête blykt dat het ongeloof in brede kringen sociaal is gekonditio-
neerd. Het 'milieu' doet het geloof verdwynen, maar ook de houding 
die de kerk inneemt tegenover sociale en politieke vraagstukken. 
Beide redenen hangen samen. Er ontstaat namelyk een nieuw waardensca-
la die het geloof in zijn kern raakt. De knsis bestaat erin dat niet 
meer het knstendom maar 'la vie laïque' de totaliteit definieert die 
het gehele тепзеіцке bestaan, individueel en kultureel, omvat. Onge­
loof is, aldus Congar, een alles bepalende levenshouding (Congar 
spreekt van 'mystique*);een 'gedrevenheid voor de mens in de wereld', 
voor het leven in een zich ontwikkelend universum dat tegelijk onein­
dig en gesloten is. Ongeloof is, zo Congar, óók 'een geloof en een 
openbaring'. 
Waarom wordt het geloof hierdoor in zjjn kern geraakt? Omdat ook 
het geloof opgenomen is in een dynamiek, een verlangen dat het be-
staan in zyn totaliteit wil omvatten. Daarom wordt in de traditie 
terecht gezegd dat het geloof een nieuwe mens schept en daarom wordt 
in de traditie geloof zo vaak met bekering verbonden. Want vanuit het 
geloof leven betekent leven vanuit een nieuwe waardenscala. Deze 
nieuwe waardenscala blyft niet beperkt tot het individu, maar strekt 
zich uit over de gehele kuituur waarin de gelovige leeft. Het geloof 
richt een knstelyke kuituur in. In de mate dat een dergelyke kuituur 
ontstaat, zal ik als gelovige, zo Congar, in dezelfde beweging myn 
geloof voltrekken en myn mens-zyn realiseren. Niettemin onderkent hj 
dat in feite deze voltrekking altyd gebrekkig blyft. Want naast de 
logika van het geloof is er ook een logika van de zonde. Welnu, wat 
de katolieken, nu in 1936, overkomt, is veel méér dan een gebrekkige 
realisering van hun geloof. Er doet zich een konfrontatie voor met 
een nieuwe kuituur in de vorming waarvan het geloof niet betrokken is. 
En de kerk, die zich tegenover deze ontwikkeling defensief opstelt, 
wordt door deze houding byna noodzakelyk tot een party; tot een groe-
pering die zich bevindt naast datgene wat als de totaliteit van het 
bestaan ervaren wordt. Congar gaat dan na hoe deze substitutie in de 
geschiedenis is ontstaan. Ну wyst op de laïcisering, waarvan de wor-
tels teruggaan op het ontstaan van een burgery in de XlVe eeuw. Ну 
wyst op het humanisme, met zyn wortels in de Xlle eeuw. Ну wyst ten­
slotte op het scientisme teruggaande op aanzetten in de XVIIe eeuw. 
Deze drie ontwikkelingen samen, in hun onderlinge wisselwerking, zyn 
de bronnen van 'la constitution d'un spirituel purement humain'. 
Ook Congar ziet het meest adekwate antwoord in een doorbreken 
van het isolement waarin de kerk geraakt is. Ну erkent dat er een 
positieve betekenis ligt in een defensieve houding die voortkomt uit 
de zorg om de 'geloofsschat'. Maar hy wyst er tevens op dat deze zorg 
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is verkeerd in een koncentratie op zichzelf. Deze koncentratie heeft 
ertoe geleid dat een geweldige sektor van menselyk handelen en men­
selijke ontwikkelingen, met alle grootsheid en alle leed die eraan is 
verbonden, niet langer een 'inkarnatie van het Woord' is. Het centrale 
begrip Ьц Congars formulering van een adekwaat antwoord is: incarna­
tion, en -daarmee verbonden- een nieuwe interpretatie van katolici-
teit. Teologisch verantwoordt hy deze richting door erop te wyzen dat 
humanisering van het bovennatuurlijke niet betekent dat men het 
Копіпкгцк Gods of het Mystiek Lichaam van Christus zou identificeren 
met een bepaalde kristenheid; maar wel dat dit belichaamd wordt in 
elke menselijke werkelijkheid. En de katoliciteit van de kerk die hier­
mee overeenstemt, omschryft hij als het 'universum dat getransfigu­
reerd wordt naar het beeld van God'. 
Op basis van deze uitgangspunten noemt Congar dan drie elementen 
van een nieuwe koers, die opnieuw zou moeten bewerkstelligen dat het 
geloof weer betrekking heeft op 'de hele mens'. Allereerst wordt de 
Katolieke Aktie genoemd. Als de leken hier werkelijk verantwoordelijk­
heden op zich gaan nemen, kan deze beweging een alternatief worden 
zowel tegen de lalcisenng van de wereld als tegen de klenkalisering 
van de kerk. Voorts zal de kerk moeten zoeken naar nieuwe kollektieve 
vormen waarin гц in de samenleving aanwezig is. Geloven realiseert 
zich (evenals het ongeloof) in het 'milieu de vie' en ontleent der­
halve sterke motieven aan de wyze waarop mensen met elkaar kommumce-
ren en hun leven op een menselijke wijze trachten in te richten. Ten­
slotte, ze zegt Congar, staan we voor de taak deze wereld opnieuw te 
vervullen met 'tekens van het geloof'. Щ pleit voor een 'beleid van 
presentie' dat een alternatief is voor elke vorm van kerkelyk impe­
rialisme. Het gaat om de 'aanwezigheid van het geloof in alles wat 
menselijk is, om elke menselyke waarde op te nemen en daardoor de al­
omvattende waarde van het geloof ten opzichte van het menselijke leven 
te laten zien' (vgl. а.а. 248). 
De praxis van de presentie, gefundeerd in de inkarnatie-teologie, 
zal echter nog grote vragen oproepen. 'Het menseiyke' en 'het geloof' 
komen immers alleen geïnstitutionaliseerd voor in de werkelijkheid. De 
grens-afbakening tussen de kerkelijke en maatschappelijke instituties 
werd onder meer uitgedrukt in het klassieke onderscheid tussen 
'geloofs- en zedenleer' en 'vrije kwesties'; en door de onderscheiding 
tussen verantwoordelykheden van de bisschoppen en die van de leken 
(vgl. het mandaat!). Wat de waarde van de praxis van presentie en de 
teologie van de inkarnatie voor een nieuwe identiteit zal zyn, wordt 
o.a. uitgevochten rondom deze onderscheidingen. In de franse kontekst 
spreekt men dan van: 'geestelyk plan' en 'tydelyk plan'. Heeft dit 
onderscheid aan de vernieuwing van de identiteit bygedragen? 
4.2 Het 'geestelijk plan' en 'het tydelyk plan' 
In een voorwoord Ьц het boek van Debès wijst Emile Poulat erop 
dat in de onderhavige geschiedenis scholastiek vocabulaire, én dus 
de denkschema's erachter vaak botsen met nieuwe initiatieven in de 
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praxis. ВЦ het onderscheid tussen 'geesteiyk plan' en 'tydeiyk plan' 
is dat ook het geval. Om de termen te begrypen moet men eigenlijk 
scholastiek (willen) denken: de formele aspekten van handelen onder­
scheiden vanuit de doelen (finis) ervan. Maar verheldert dat nog een 
'beleid van presentie'? 
Als kristen of als kristen handelen ? 
In het tijdschrift Sept publiceert Maritain in 1936 een artikel 
waarin hy een onderscheid van E. Gilson tussen 'plan spirituel' en 
'plan temporel' opneemt en verder uitwerkt. Uitgangspunt van Maritain 
is, dat het handelen van de kristen zich op één van deze beide ni-
veau's bevindt, of op een derde: 'plan intermédiaire' genoemd. Op het 
'plan spirituel' is het handelen direkt gericht op doeleinden die tot 
de inhoud van het kristeljjk geloof behoren: het gaat dan om een han-
delen dat gericht staat op een bovennatuuriyk doel. Op het 'plan 
temporei' daarentegen is het handelen gericht op doeleinden die gel-
den als een algemeen goed (bonum commune): hier gaat het om doelen 
die behoren tot de kontingentie van het aardse bestaan in gemeenschap. 
In het eerste geval handelt de kristen 'en tant que chrétien'. In dit 
geval is hy gebonden aan de leiding en de normen die de kerkelijke 
hiërarchie aangeeft. In het tweede geval handelt de kristen 'en 
chrétien'. In dit geval tracht hy zyn gelovige overtuigingen te rea-
liseren in doelen die tot het 'bonum commune' behoren, en over de 
weg die hy hierby meent te moeten bewandelen oordeelt hy autonoom. 
Maritain spitst het onderscheid tussen beide verantwoordelykheids-
niveau's nog verder toe. Naar zyn oordeel is op het eerstgenoemde 
niveau (plan spirituel) de grootst mogelyke eenheid van handelen ge-
boden. Maar op het tweede niveau (plan temporei) is juist diversi-
teit noodzakelyk. 
Het onderscheid tussen deze niveau's wordt gemaakt om de akti-
viteiten van de Action Catholique te kunnen ordenen in het geheel van 
het kristeiyk handelen. Maritain situeert het op het 'plan inter-
médiaire' omdat de waarden, waarover het gaat, het handelen van de 
kristen 'en tant que chrétien' betreffen, en dus onderworpen zyn aan 
leiding en normering door de kerkelyke hiërarchie, terwyi de Action 
Catholique deze waarden hanteert in een vorming die kristenen voor-
bereidt op een handelen 'en chrétien', een handelen dat dus in zyn 
normering uitgaat van het 'bonum commune'. De Action Catholique be-
weegt zich dus op een terrein waar bovennatuuriyke doelen en aardse 
doelen direkt aan elkaar raken. Het onderscheid tussen 'en tant que 
chrétien' en 'en chrétien' wordt ontworpen vanuit de relatie ertussen, 
zoals die in de praxis van de Action Catholique naar voren kwam. 
Overigens is naar Maritains oordeel ook op het 'plan intermédiaire' 
de grootst mogelyke eenheid van optreden geboden. Dit wyst erop dat 
hier de gedachte van de pluraliteit (diversiteit) toch geprojekteerd 
wordt vanuit de kerkelyke leiding en in de kristelyke vorming ver-
onderstelde eenheid. Dat is de uiteindeiyke funktie van het onder-
scheid tussen 'en tant que chrétien' en 'en chrétien'. 
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De uitgestoken hand 
Een proef op de som, om de hanteerbaarheid van dit onderscheid 
af te tasten, vormde de affaire 'la main tendue'. Zy brengt aan het 
licht dat hier opnieuw de grensdefinities van instituties in h^t 
geding zyn. In 1936 doet Maurice Thorez, sekretans-generaal van de 
kommunistische party, midden in de verkiezingsstryd die zal leiden tot 
de overwiimng van Léon Blum, via de radio een oproep aan de katolie-
ken. 'Wy steken je de hand toe', zegt hy, 'want jy bent onze broeder 
en je gaat gebukt onder dezelfde zorgen als wij (vgl. Charron. 1973, 
113-124). Een maand later krygt Thorez antwoord. Robert Honnert, een 
jonge, katolieke schryver, publiceert een artikel waarin hy de uitge-
stoken hand accepteert. De verwarring is groot, katolieken raken 
zeer verdeeld over dit tegen-gebaar. Opnieuw (want ook in 1934 was 
daarover al getwist) ontstaat er een felle diskussie over de vraag: 
mag men als katoliek met de kommunisten samenwerken. Het gaat om de 
formulering van de katolieke identiteit. Want Honnert vraagt zich af: 
'Kan een katoliek de hand toesteken aan een revolutionair zonder op te 
houden katoliek te zyn?' (geciteerd by Charron, 1973, 114-115). 
Honnert schryft dan dat voor hem het uitgangspunt ligt in de dubbele 
les van het Evangelie. Dit leert ons de menselyke persoon te respek-
teren, maar tevens houdt het de noodzaak voor, dit persoon-zyn in 
een levende gemeenschap te realiseren. Welnu, zo betoogt Honnert, de 
geblokkeerdheid van kommunisten om met katolieken samen te werken, 
komt voort uit hun wantrouwen ten aanzien van de bereidheid van kato-
lieken om aan humanisering van persoon en samenleving te werken. 
Honnert wil deze blokkade wegnemen en laten zien dat deze bereidheid 
wel bestaat. Een dergelyke stap veronderstelt dat de katoliek zyn 
vrees verliest voor samenwerking met met-gelovigen, zelfs met mensen 
die anti-religieus zyn. Het achterlaten van deze vrees betekent voor 
Honnert overigens niet, dat hy zyn gelovige overtuiging opgeeft. Deze 
vraagt immers van hem samen met de anderen mens te worden. Honnert 
houdt dan een vurig pleidooi voor de erkenning van de broederschap 
tussen katolieken en kommunisten, omdat ze hetzelfde mens-zyn trachten 
te bevorderen, en daarby dezelfde tegenslagen inkasseren en dezelfde 
vooruitgang boeken. Hij gelooft dat alle argumentaties die deze broe-
derschap trachten te ontkennen minder fundamenteel zyn dan deze ge-
meenschappelijke verbondenheid. Daarom roept hy op tot een houding, 
waaruit moed blykt om op de uitgestoken hand in te gaan en vertrou-
wen in de bedoelingen ermee. 
De reakties zyn niet van de lucht! De meeste auteurs die reage-
ren zien een zeer nauw verband tussen beide niveau's, en wyzen der-
halve de stellingname van Honnert af. Het atelsme van de kommunis-
tische party blykt een onoverkomelyk struikelblok voor politieke sa-
menwerking. Mauriac byvoorbeeld brengt naar voren dat niet zozeer het 
(eventueel naïeve) vertrouwen van Honnert punt van diskussie dient 
te zyn, maar de vraag naar het récht van katolieken, zelfs op het 
vlak van sociale vraagstukken, om samen te werken met mensen die 'in 
de mens zyn gelijkenis met God willen vernietigen' (geciteerd by 
Charron, 1973, 116). Nog veel uitgesprokener is de mening van Fessard 
(vgl. Charron, 1973, 117-122). Voor hem is het vraagstuk van 
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samenwerking een kwestie die zich primair afspeelt op het 'plan 
spirituel'. En op dit niveau kan Fessard alleen maar tegenstellingen 
zien tussen het kommunisme, dat Щ identificeert met ateïsme, en het 
kristendom. Hij ziet wel mogelijkheden tot dialoog, maar alleen dan 
wanneer de kristen de kondities van deze dialoog kan stellen. Щ meent 
dat alleen dan een oprechte dialoog mogelyk is. Ну wil hierby overi­
gens aan de kommunisten de volledige vrijheid laten en vraagt van hen, 
zo schrift hij, geen enkele tegemoetkoming of kompromis. 
Er zijn overigens ook meer open reakties op de stellingname van 
Honnert. Het tijdschrift La Vie Intellectuelle publiceert een edito-
riaal waarin erkend wordt dat de katoliek zyn eigen geloofsovertui­
ging niet dient prys te geven, maar waarin tevens de positie van de 
gesprekspartner veel genuanceerder wordt weergegeven. Op het niveau 
van het konkrete handelen acht La Vie Intellectuelle een zorgvuldig 
positie kiezen vereist. Hierbij dient men er rekening mee te houden 
dat de meerderheid van de kommunisten niet massief de 'metafysica 
van de partij' deelt, dat er achter het materialisme een groot mense­
lijk elan verborgen gaat, en dat het franse kommunisme nog voor onvoor­
ziene ontwikkelingen open staat. De konklusie luidt dat er in de 
mate dat men zich op konkrete personen oriënteert, gelegenheden zijn, 
die een gedeeltelijke samenwerking toelaten. 
Anderen gingen niet zover, maar lieten wel uitkomen dat de af-
faire de katolieken voor de dringende keuze plaatst van isolement of 
nieuwe vormen van presentie in de samenleving. 
Het onderscheid tussen 'niveau temporel' en 'niveau spirituel' 
biykt dus ontoereikend in de konkrete praxis. Want in die praxis ont-
wikkelt zich een nieuwe identiteit die vragen oproept bij de grensde-
finities van de kerkelijke institutionalisering van die identiteit. 
Interessant is dan ook de reaktie van kardinaal Verdier op de 
'affaire'. Hy bevestigt dat er in de kerk allerlei richtingen bestaan 
in handelen en denken, die sterk uiteenlopen, en roept op tot een 
klimaat van grotere openheid voor deze pluraliteit, weliswaar onder 
het wakende oog van de hiërarchie. Deze waakt, zo Verdier, over 'les 
troupes d'avant-garde', maar neemt hen ook in bescherming tegen gelo-
vigen die zich opwerpen als rechters over medegelovigen en hen veroor-
delen 'au lieu et place de la Hiërarchie' (geciteerd bij Charron, 1973, 
125). 
Niet overal in de kerk werd openheid als de beste weg gezien om 
de konfrontatie aan te gaan met de niet-gelovigen. Signifikant hier-
voor is het lot dat het tijdschrift SEPT (van de parijse dominicanen) 
beschoren was. In rechtse kringen had het reeds vóór de affaire 'la 
main tendue' ergernis veroorzaakt door zyn houding tegen de Italiaanse 
veldtocht in Ethiopië en tegen de rechtvaardiging van de spaanse bur-
geroorlog als een kruistocht voor het 'Avondland'. In 1937 was de maat 
vol. Het tijdschrift bood aan Léon Blum, inmiddels president van de 
Volksfrontregering, ruimte om een uitnodiging tot samenwerking aan de 
katolieken te richten. Na deze 'laatste imprudentie' moest de uitgave 
op bevel van Rome gestaakt worden. 
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Nog veel rechtstreekser werd een klimaat van openheid, dat ruim­
te zou verschaffen voor de konfrontatie tussen kristenen en nlet-krls-
tenen, ingeperkt door het verschonen, op 19 maart 1937, van de 
encycliek 'Divini Redemptons'. De encycliek bevat een massieve afwy-
zlng van het kommumsme. Het is 'intrinsiek pervers' en katolleken 
mogen op geen enkele vnjze hiermee samenwerken. ledere samenwerking is 
desastreus voor de 'kristelyke beschaving', met name in die streken 
(lees: Frankrijk) waar die knstelyke beschaving zo'η lange traditie 
en zo'n grootse gestalte heeft ontwikkeld (geciteerd Ьц Charron, 1973, 
123-124). 
Kristel^k getuigenis 
In de ontwikkeling naar dialoog heeft de oorlogservaring van ve­
le katolleken een doorslaggevende rol gespeeld (vgl. Duquesne,1966). 
Twee gebeurtenissen zyn hiervoor eksemplarisch: de oprichting van 
Témoignage Chrétien, en het debat over het 'ware realisme'. 
In 1941 wordt het blad Témoignage Chrétien opgericht. Het ini-
tiatief hiertoe ontstaat uit een samenloop van omstandigheden in Lyon. 
De mensen achter dit tijdschrift, met als centrale figuur pater 
Chaillet s.j., zyn katolleken,protestanten en joden die reeds in de 
allereerste fase van de oorlog z^n gekomen tot aktief verzet tegen de 
duitse bezetter en tegen de regering van Vichy. Dit verzet, geboren 
uit akties ten behoeve van voedselverziening en dergelijke aan mensen 
die geïnterneerd zyn in kampen m de zuidelijke zone, die vluchteling 
zijn of vervolg worden, strekt zich uit tot sabotage-aktiviteiten. 
Maar in deze zelfde kringen leeft ook de vraag welke houding men 
openlyk tegenover het nazisme moet aannemen. Men kent de veroordeling 
ervan in de encycliek van Pius XII, 'Mit brennender Sorge' (14 maart 
1937). Maar het volgen van deze veroordeling wordt in de franse situ-
atie op zjjn minst gekompliceerd gemaakt, doordat het voor vele kato-
lleken verbonden is met de vraag welke houding men moet aannemen 
tegenover de Vichy-regering. In ieder geval leeft men in de kringen 
van pater Chaillet in de overtuiging dat er alleen sprake kan zyn van 
een werkelyk aktief verzet tegen de duitse bezetter en tegen het na-
zisme, indien men volledig breekt met Vichy. Chaillet vindt echter 
pas geleidelyk, in de loop van 1 à IJ jaar, mensen die evenals hyzelf 
van mening zyn dat deze overtuiging openlijk dient te worden uitge-
dragen. In de zomer van 1941 besluit hij, samen met anderen, jesuiten 
en leken uit de A.C.J.F., over te gaan tot de uitgave van een eerste 
aflevering van de 'Cahiers du Témoignage Chrétien'. De rechtstreekse 
aanleiding is de kennismaking met een klein geschrift van pater 
Fessard s.j., die, ten behoeve van de studenten die naar zijn oordeel 
te passief zijn, een tekst heeft samengesteld waarin het nazisme aan 
de kaak wordt gesteld als een volstrekt anti-knstelyke overtuiging. 
De tekst verschynt in 1941 als eerste nummer van de Cahiers, onder de 
titel: France prends garde de perdre ton âme. De titel is signifikant 
voor de analyse die T.C. maakt van de situatie en de koers die het 
uitstippelt. In deze analyse blyven de direkte verzetsaktiviteiten en 
het verweer tegen het nazisme steeds nauw met elkaar verbonden. 
Fessards (eerste) bydrage is bedoeld als tegendruk tegen de 
64 
nazi-propaganda! Men wil getuigen, ook al zal dit getuigenis strate-
gisch of taktisch geen enkele verandering xn de sxtuatie brengen. 
Voor mensen van T.C. staat er namelyk méér op het spel dat strategie 
of taktiek. Ze willen aan iedereen die, kristen of met-kristen, ge-
hecht is aan de principes van een kristelyke beschaving, getuigen dat 
deze door het nazisme worden bedreigd (vgl. Duquesne, 1966, 158). De 
'ziel van Frankryk' staat op het spel. 
T.C. knjgt in korte tyd een geweldige verspreiding, m e t in het 
minst door de samenwerking tussen katolieken, protestanten en joden 
by de samenstelling ervan, en de hulp van kommunisten en anti-kleri-
kale onderwijzers bX¡ de verspreiding. Overigens zijn er desondanks grote 
groepen katolieken die zich verbonden Ы ц еп voelen met Vichy; en 
nogal wat onder hen zien in T.C. een verkapte kommunistische propagan­
da! 
Toch is T.C. een eksemplarisch voorbeeld van de daadwerkelijke 
ontmoeting van katolieken met hun met-katolieke landgenoten, vooral 
ook met de 'atelsten' onder hen. Met name de kommunisten laten een 
geweldige indruk achter. Men treft in deze beweging de mensen aan die 
het meest aktief zijn in het verzet en daarby ook de grootste offers 
brengen. Bovendien ervaren katolieken by kommunisten een onderlinge 
solidariteit die zy zelf in hun milieu en by de kerkelyke leiding 
node missen. Het ligt daarom voor de hand dat in kringen rondom T.C. 
tydens de oorlog reeds serieus wordt negedacht over samenwerking met 
kommunisten in een na-oorlogse regering. Niettemin blyft men zich 
tegen -wat genoemd wordt- 'de kommunistische leer' scherp afzetten. 
Wel ontdekt men dat het kommumsme in heel zyn komplexiteit geenszins 
beschouwd kan worden als 'de xnkarnatie van de Satan' (vgl. Duquesne, 
1966, 390). De katolieken rond T.C. hebben allereerst kommunisten 
ontmoet, in plaats van hét kommunisme, en zyn met mensen in plaats 
van met een systeem in gesprek gegaan over de waarden en idealen van 
waaruit zy leven. Met name daardoor hebben ze ontdekt dat het kommu-
nisme een autentiek élan belichaamt voor rechtvaardigheid en broeder-
schap. Getuigen leert men in de ontmoeting met anderen; en dat zal 
op den duur ook de institutionele grens definities relativeren. 
Het negende cahier van T.C. verschynt in 1941 onder de titel 
'het ware realisme'. Het opschrift verwyst naar een diskussie die 
veel beroering losmaakt. Wat was het geval? De meeste franse bisschop-
pen hebben tydens de oorlog grote moeite met de vraag of men zich als 
kerk officieel tegen nazisme, de duitse bezetting en Vichy moet uit-
spreken. Ze zyn weliswaar zeer gekant tegen het nazisme, maar beschou-
wen tegelijk de bezetter en de regering in Vichy als de wettige over-
heid. Daarby komt voor een aantal bisschoppen dat ze fel antigaulis-
tisch en anti-engels zyn. Dat bemoeiHjkt hun konkrete positie-keuze 
ten zeerste. In dat dilemma is voor het feitelyk beleid van de meeste 
franse bisschoppen de enige uitweg: realisme. By de meeste bisschop-
pen gaat dit realisme gepaard met een geesteshouding die kernachtig 
wordt geformuleerd door kardinaal Suhard: 'kollaboratie is nu niet 
mogelyk omdat wie onderligt niet kan kollaboreren; welnu, wy liggen 
onder' (geciteerd by Duquesne, 1966, 174). Maar het beleid blyft 
niettemin bepaald worden door de overtuiging dat de fransen feitelyk 
zyn overgeleverd aan de bedoelingen van de bezetter en dat men beter 
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-zeker naar buiten toe- een modus vivendi kan zoeken om zo goed moge-
lijk deze situatie te overleven. 
Dat Is velen te gortig. Met Maritain zijn nogal wat katolieken in 
de kring van T.C. van mening dat het redden van 'Frankryks ziel' be-
langrijker is dan 'iets van het lichaam ervan' (vgl. Duquesne, 1966, 
179). Schryvers als Bernanos en Maritain, en het tydschrift T.C. plei-
ten voor het ontwikkelen van een visie waarin franse kristenen vanuit 
hun traditie die waarden aanvoeren, die de menswaardigheid van de mens 
en de nationale identiteit kunnen beschermen. Het gaat erom, stelt 
T.C., dat men trouw blyft aan zichzelf én aan de wil van God die is: 
de geestelyke bevrijding van de mensheid (vgl. Duquesne, 1966, 181). 
Men spreekt daarom over het 'ware realisme' dat opkomt voor de waar-
den die in de oorlog in het geding zyn. 
Het opvallende in het debat is dat het ook gedragen wordt door 
aktieve verzetsmensen.De katolieken in deze kringen worden zich steeds 
sterker ervan bewust dat voor hen recht en rechtvaardigheid de primai-
re en absolute voorwaarden zyn voor elke vorm van vrede. Bovendien 
worden in dit debat deze waarden verbonden met een vernieuwd begrip 
van patriottisme .De term 'la patrie' knjgt in dit debat steeds duide-
lyker de inhoud van een 'mission spirituelle' die door een gemeenschap 
van mensen wordt gedragen. En opnieuw zy hier benadrukt dat deze 
'mission spirituelle' ten nauwste verbonden was voor deze katolieken 
met een konkrete praxis, 'en pleine mêlée' (Mauriac). Een enkele bis-
schop ziet de grote konsekwenties van dit handelen en deze bewust-
wording voor de katolieke identiteit. Mgr. Saliège (Toulouse) spreekt 
uit dat hier 'misschien voor eeuwen de toekomst van de kristelyke 
geest in het geding is' (geciteerd by Duquesne, 1966, 184). Maar de 
meeste bisschoppen behartigen in de ogen van de verzetsmensen hun taak 
tot uitdragen en verdedigen van de knstelyke waarden slechts door zo 
goed mogelyk te waken over de bestaande kerkelyke instituties, door 
deze te vrywaren tegen de gevolgen van de oorlog. 
4.3 De kloof tussen knstendom en wereld 
In 1946 houdt het tydschrift Esprit een 'enquête'. De termen 
waarin na de oorlog het komplexe vraagstuk van de identiteit geformu-
leerd wordt, komen scherp naar voren in de probleemstelling van deze 
enquête. Emmanuel Mounier, de hoofdredakteur, typeert de situatie als 
een 'kloof tussen de knstelyke wereld en de moderne wereld' (vgl. 
Esprit, aug-sept. 1946, 185). Mounier zelf verduidelykt daarbij dat 
het hem niet zozeer gaat om het 'kristendom' als een religieuze en 
onder de verantwoordelykheid van de kerk vallende werkelykheid, maar 
om een sociologische realiteit, zoals die tot uiting komt in het ge-
drag van kristenen. In de antwoorden wordt overigens dit onderscheid 
lang niet door iedereen aangehouden: christianisme, monde chrétien, 
chrétienté, la foi catholique en l'Eglise vormen, al dan niet als 
synoniemen, het focus van de respondenten. Meer eenstemmigheid bestaat 
er overigens over de inhoud van de term 'monde moderne'. Men heeft 
hiermee, globaal gesproken, de franse samenleving op het oog, zoals 
deze in de staat, partyen, vakbonden etc. geïnstitutionaliseerd is, 
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en tevens de waarden -(les valuers laïques)- die m die samenleving 
een rol spelen. En enkele keer wordt ook over de westerse beschaving 
gesproken. 
Tussen deze twee grootheden 'monde chrétien' en 'monde moderne' 
bestaat een scheiding (divorce). Over het gegeven van de scheiding 
zelf zyn alle auteurs het eens. In de waardering van dit verschynsel 
zyn echter globaal twee richtingen te onderkennen. De ene groep be-
toogt dat deze feiteljke scheiding begrepen kan worden als de uitdruk-
king van de principiële scheiding die er bestaat tussen Christus en 
de wereld. Knstendom is naar zyn diepste wezen een geloof dat de we-
reld in een krisis brengt doordat het de onvolmaaktheid ervan aan het 
licht brengt. Daarom behoeft men de feitelyke scheiding ook niet te 
betreuren. Het geloof moet men niet in instituties tot uitdrukking 
brengen, maar in een persoonlyke levenshouding die erop gericht is de 
'plichten van staat' te vervolmaken. Deze groep auteurs heeft dan ook 
geen analyse van de oorzaken van de scheiding. 
Een poging daartoe vindt men wel Ьц de tweede groep. 2ц wyzen 
erop dat de scheiding veroorzaakt wordt door fouten in eigen, kriste-
Іцке kring: juridisme, scheiding tussen geloof en leven, wantrouwen 
ten opzichte van 'les valeurs laïques', onaangepastheid aan een plu-
riforme samenleving. Men wyst erop dat de katoliek op een verkeerde 
wyze zijn identiteit tracht veilig te stellen. Нц beschouwt de geloofs-
zekerheid als een gegeven dat geen vragen kent of toelaat en dat 
vraagt om een apologetiek die gebaseerd is op tegenstellingen tussen 
de eigen overtuiging en die van anderen. Daarom pleit men voor een 
profetisch engagement. Want de profetische houding is zowel loyaal 
ten opzichte van de werkelijkheid waarin men staat, als kritisch. De 
kristen moet weer leren om de vragen te verstaan die vanuit 'de we­
reld' aan hem gesteld worden. Fig moet zich opnieuw gaan realiseren 
dat -ook in bybels perspektief- de wereld weliswaar een ambivalente 
werkelijkheid is, maar niet identiek is met het kwaad. De wereld 
draagt ook beloftes van het heil in zich. 
Het geluid van de enquête van Esprit is in zyn twee-zydigheid 
karakteristiek voor de wijze waarop in de na-oorlogse jaren de franse 
katolieken hun identiteit trachten te formuleren. De twee tendenzen 
die in de enquête te lezen zyn, hebben hun eksemplansche uitdrukking 
gevonden in twee tijdschriften. Dieu Vivant ( Ί 945-1954) en Jeunesse 
de l'Eglise (1942-1953). We zullen beknopt de koers van elk van beide 
omschryven. Daarby zal Ыцкеп dat de vraag naar de katolieke identi­
teit nog op zeer verschillende wyzen kan worden beantwoord, hoewel 
m beide gevallen de dialoog met met-kristenen en een kritische hou­
ding ten opzichte van gevestigde instituties in kerk en samenleving 
dit antwoord sterk mee bepalen. 
Dieu Vivant 
Het t^dschrift Dieu Vivant wordt in 1945 opgericht door Marcel 
Moré, nadat deze Esprit heeft verlaten (vgl. Charron, 1973, 154vv). 
Moré is niet langer de overuiging toegedaan dat de mens met zyn eigen 
initiatieven nog iets zal kunnen bereiken voor de bevryding van de 
mens en dat in dat verband ook het knstendom nog zyn nut zal kunnen 
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bewyzen. More's oordeel wordt bepaald door het Inzicht dat de samen-
leving terecht, zoals ook Marx deed, getypeerd kan worden als het 
'njk van de noodzaak'. Maar noch revolutie noch verdere ontwikkeling 
van wetenschap en techniek zouden deze systeem-immanente vervreemding 
van de mens kunnen doorbreken. Ook allerlei geestelyke waarden blyken, 
zo meent Moré, in feite geen enkele invloed te hebben op deze situa-
tie. De ware bestemming van de mens kan naar zyn inzicht dan ook al-
leen nog maar gered worden by een doorbraak ('irruption') in deze 
zichtbare wereld, van de onzichtbare wereld, de wereld van de Trans-
cendentie. Het perspektief van Moré en de zynen wordt dan ook bepaald 
door een zoeken naar de voorwaarden waaronder de individuele mens 
weer heilig kan worden. Deze voorwaarden zoekt men niet langer op het 
vlak van de sociale strukturen van kerk en samenleving. Men legt alle 
aksent op het omschryven van de roeping die elke mens individueel, in 
гцп situatie, bezit. Deze roeping kan ontdekt worden, op het moment 
dat het pessimisme ten opzichte van de strukturele ontwikkelingen om­
slaat m een bewustzyn dat heilig-zyn een eschatologische werkelyk-
heid is, die breekt (rupture métaphysique) met de orde waarin mensen 
leven. Deze overtuiging wil Dieu Vivant uitdragen. 
De aanpak is van meetaf mee bepaald geweest door een nauwe samen-
werking tussen katolieken en met-katolieken, met name existentialis-
tische filosofen enerzyds, en tussen katolieken, oosters-orthodoxen 
en protestanten anderzyds. Een dialoog tussen deze overtuigingen acht 
Moré noodzakelijk om de weg naar een 'Levende God' (Dieu Vivant) te 
vinden. Daarbij valt op dat Moré naast het begrip 'Dieu Vivant', ter 
aanduiding van de transcendentie die de orde van de menselyke werke-
lijkheid doorbree'kt, ook termen gebruikt als 'le Pauvre et le Mendiant 
éternel'. Van hieruit is verklaarbaar dat ook Dieu Vivant kritisch 
staat ten opzichte van sociale strukturen in kerk en samenleving, en 
dat deze kritiek een geheel eigen inhoud heeft. Men laat scherpe kri-
tiek horen op alle pogingen die een 'kristelyke beschaving' willen 
vestigen of m stand houden. Men veroordeelt dergelyke ondernemingen 
als 'Constantisme', ideologische identifikaties van het heil met be-
paalde sociale strukturen. Men spreekt dan ook niet van een 'loi 
d'incarnation', maar by voorkeur over 'le chrétien apocalyptique'. De 
kristen, die zich aan dit ideaal spiegelt, begrijpt dat het kristendom 
voortdurend het gevaar loopt gereduceerd te worden door het vooruit-
gangsgeloof in de samenleving. Daartegen kan men zich alleen teweer 
stellen als men ontdekt dat de kristelyke identiteit niet ligt in de 
medewerking aan een volmaaktere wereld, maar in het eeuwige Mysterie 
dat doorbreekt in de tyd. 
Jeunesse de l'Eglise 
'Jeunesse de l'Eglise' is opgericht door de dominicaan Maurice 
Montuclard, die tot het einde de centrale figuur erin blyft. De naam 
'Jeunesse de l'Eglise' staat overigens niet alleen voor het tijd-
schrift, maar ook voor een daarmee verbonden beweging (vgl. Charron, 
1973, 144-153). Tijdschrift en beweging willen het isolement van de 
kerk doorbreken. Ze streven naar een nieuw kerk-bewustzyn. Men wil de 
kerk m e t allereerst als een organisatie zien. In plaats van 'voor' 
de kerk te werken of 'in' de kerk te leven, willen de leden van J.E. 
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kerk-zün: 'vivre l'Eglise' in plaats van 'vivre de l'Eglise'. Tegelyk 
probeert men dit aldus omschreven kristen-zijn te konkretiseren op al-
lerlei terreinen van het menseiyk leven. Richtsnoer voor het 'vivre 
l'Eglise' is 'la loi d'incarnation'. Er dient een nieuwe 'spiritua-
lité de famille' te komen, een nieuwe 'spiritualité du travail', een 
nieuwe 'morale des affairs'. In J.E. worden beide voorwaarden om de 
irrelevantie van kerk en kristendom te overwinnen, even belangrijk ge-
acht. 
Typerend Ьц dit alles is met name, dat de 'inkarnatie' in de sa­
menleving niet omwille van het getuigenis van de kristelyke overtuiging 
wordt nagestreeft. Ze vrezen dat een dergelijk 'omwille van' toch de 
autonomie van de samenlevingsverbanden tekort zal doen. By J.E. streeft 
men na, dat de bijdrage van de kristen aan de samenleving volstrekt be­
langeloos (désintéressé) wordt gegeven. Met name dit 'désintéressement' 
zal in latere jaren zó worden omschreven dat het uiteindelijk op een 
kerkelyke veroordeling zal uitlopen. 
Vanaf 19^6 tekent zich deze ontwikkeling af. De koers die J.E. 
wil gaan, acht men dan niet adekwaat genoeg meer omschreven met 'loi 
d'incarnation'. Men wordt zich ervan bewust dat het waardenpatroon van 
het kristendom in de loop van de tijd een sterk eenzijdig karakter heeft 
gekregen. De kristen blijkt, naar het inzicht van J.E., telkens weer 
gevoeliger voor autoriteit dan voor vrijheid, meer voor orde dan voor 
rechtvaardigheid,meer voor monarchie dan voor demokratie, meer voor 
traditie dan voor vooruitgang. Derhalve zijn er in de vorming van een 
kristelyke beschaving in het verleden een aantal autentiek-menseljjke 
waarden vergeten geraakt. Deze waarden bepalen echter momenteel 'les 
aspirations vivantes', het verlangen en het streven van de huidige 
mensen. Wie daarom momenteel het Evangelie wil verkondigen als een 
Goede Boodschap van een steeds weer onverwachte, en een steeds -zy het 
op verhulde wyze- verlangde Openbaring, mag in die verkondiging niet 
langs deze waarden heengaan. Wanneer, zo schryft Montuclard, het Evan-
gelie niet wordt verkondigd als de transfiguratie en bekroning van 
déze waarden, dan is er geen Evangelie voor al die niet-kristenen die 
het meeste deze tyd vertegenwoordigen. 
Dit inzicht ligt in het verlengde van het eerder geformuleerde 
'désintéressement'. De toewending naar de kuituur -in haar nieuw ont-
stane expressie- geschiedt omwille van die kuituur, om haar te trans-
figureren en te bekronen. Het nieuwe element in deze désintéressement 
is het inzicht dat de kristen by deze toeweinding geen apriorl reeds 
geformuleerde waarden meer meebrengt. Het bekende inkarnatie-schema, 
zo schrijft Montuclard, houdt in dat principes van de kristelyke moraal 
in de realiteit van het leven 'afdalen' (descente). Dit moet dringend 
worden aangevuld met een ander, omgekeerd, schema, waarin alle waarden 
van het leven in de religieuze akt terugkeren (remontée) tot God. Kort 
gezegd: het schema van de inkarnatie dient te worden aangevuld met het 
schema van de assumptie. 
Deze verscherping van de vroegere uitgangspunten gaat gepaard met 
een radikalisering van de dialoog met de niet-kristenen. Montuclard 
schryft dat hy -juist voor het verstaan van het Woord Gods- veel ge-
leerd heeft van het ongeloof van de ongelovigen. By vele atelsten ont-
moet hij 'chrétiens qui s'ignorent'. En hy vraagt zich af of het geloof 
in God wel voldoende is om te komen tot een volmaakt humanisme. In de 
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praktyk ziet men immers, zo Montuclard, dat geloof in God de mens ook 
kan ontmenselyken en beroven van zyn mogelijkheden (dévinlisation). 
In 1948 verschynt er een heel cahier van J.E. dat gewijd is aan 
'het ongeduld om de кегкеіцке strukturen te zien veranderen'. Het on­
geduld wordt geboren uit de observatie dat op dat moment kerk en k n s -
telyk geloof geen reële inbreng meer hebben by de 'gewetensvorming' 
van de moderne mens. Het atelsme, zo Montuclard, met name in de ge-
stalte van het kommumsme heeft deze rol, die eeuwenlang vervuld is 
door het kristendom, overgenomen. Daar vinden de mensen uit de arbei-
dersklasse de motieven die relevant zyn voor hun verlangen naar be-
vrijding (libération). Het kommumsme verheldert hun situatie, ver-
schaft hen een adekwaat begrip van de wereld en een doel om voor te 
leven. Voor de arbeider betekent het kristendom met zyn geloof m God 
m deze niets meer. Godsdienst is voor hem eenzydig gekoppeld aan de 
bestaanswyze van burgerlyke intellektuelen. 
Vanuit deze situatie-analyse zoekt Montuclard dan een antwoord 
op de vraag naar de inhoud van het kristelyke getuigenis (témoignage). 
Men ziet hierby hoe het 'désintéressement' van de aanvang nog scher-
per geformuleerd wordt. Knsten-zyn is, zo schryft Montuclard, geloven 
in een God die on-nuttig is. 'Dieu est inutile'. 'God' dient niet 
langer beschouwd te worden als een idee dat relevant is voor politieke 
of sociale doeleinden. Het eigene van het knstelyk geloof is de 
overgave aan een onbegnjpelyke liefde, aan een gave-om-niet. Dit eige-
ne vervangt op geen enkele wyze techniek, wetenschap of welk ander 
menselyk initiatief. Maar wie tot deze overgave komt, wordt de meest 
vrye en de meest voltooide van de mensen. Elk menselyk initiatief 
wordt hierdoor getransformeerd. Dát is, zo Montuclard, de inhoud van 
het knstelyk geloof. 
Gezien de situatie waarin dit geloof verkondigd dient te worden, 
zal het getuigenis van dit geloof voor het moment bestaan in een 
zwygen erover, en in het deelnemen aan de stryd van de arbeiders voor 
hun bevryding. Men dient geen enkel direkt pastoraal doel meer na te 
streven. Dat is naar het oordeel van Montuclard de enige manier om het 
knstelyk geloof te ontdoen van de vroegere gestaltes, die nu de be-
tekenis ervan verduisteren. Aldus trekt hy de meest radikale konklu-
sie uit een reeds eerder ontstaan inzicht omtrent de identiteit van 
het kristelyk geloof. Men kan deze op geen enkele wyze apnori formu-
leren of in pastoraal beleid onzetten. Knstelyk geloof is, als erva-
ring van een liefde-om-niet, de voltooiing en transfiguratie van een 
stryd om bevryding van de arbeider. Dit is Montuclards meest verre-
gaande 'invulling' van het 'désintéressement'. HJj geeft toe dat hy 
hierby heen en weer wordt geslingerd tussen trouw aan de hierarchi-
sche kerk en trouw aan de hoop die onder mensen leeft, en dat hy er 
niet in slaagt deze beide tot een syntese te brengen. 
Vanuit de hierarchische kerk oordeelt men alleszins minder voor-
zichtig over de ontwikkelingen van J.E. en Montuclard. Het franse 
episkopaat veroordeelt in 1953 de in-orthodoxie van J.E., ze plaatst 
het laatst verschenen cahier 'Les événements et la foi' op de index 
en plaatst Montuclard zelf terug in de lekenstand. Aan ieder wordt 
lezing of verspreiding van deze publikatie, of adhesie en participa-
tie aan de beweging verboden. 
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Een bisschop tussen isolement en aanpassing 
Hoe uiteenlopend hun opvattingen ook zjjn, toch hebben beide tijd-
schriften één belangrijke vraag gemeen. Kun je de knstelyke identi-
teit formuleren zonder te verwezen naar voorgegeven kerkelyke insti-
tuties? Tegen deze achtergrong is het interessant de opvatting van 
kardinaal Suhard, aartsbisschop van Рагцз, te lezen. Hij neemt immers 
een centrale plaats in binnen de кегкеіцке instituties. In 1947 
schryft hy zijn bekende vastenbrief 'Essor ou déclin de l'Eglise'. 
Hier blijkt dat hy geenszins van mening is dat kristenen slechts door 
te zwygen nu hun getuigenis zouden kunnen afleggen, zoals Montclard 
bepleitte, maar evenmin maakt hj een apocalyptisch georiënteerd ge-
loof, zoals Moré voorstond, tot inhoud van dit getuigenis. Suhards 
getuigenis gaat uit van de overtuiging, dat de kerk een belangryke 
rol kan spelen in de eenwording van de na-oorlogse wereld en dat ze 
daarin haar identiteit kan waar maken. Deze identiteit kan Щ alleen 
maar omschryven in twee komplementaire beschryvingen, namelyk van het 
mysterie van de kerk en van de geschiedenis van de kerk. Hierin komt 
tot uitdrukking dat de kerk nooit geïdentificeerd kan worden met een 
bepaalde kuituur, maar tevens steeds in een bepaalde kuituur gestalte 
aanneemt. Suhard wyst daarom integralisme en isolement van de hand, 
maar evenzeer modernisme en aanpassing. 
Zyn alternatief ligt in het uitwerken van een nieuwe katolieke 
syntese, die nchtingbepalend dient te zyn voor de koers. Onder 
syntese verstaat Suhard een samenhangende visie op de wyze waarop ka-
tolieken in de na-oorlogse jaren dienen te werken aan de opbouw van 
een kristelyke samenleving. Deze syntese omvat drie elementen. Suhard 
noemt als eerste een katolieke spiritualiteit die zich ontwikkelt in 
een spanning tussen kosmos en persoon en die humanisme enerzyds en 
lyden en zonde anderzyds weet te integreren. Als tweede element werkt 
Suhard enkele hoofdlynen uit van een nieuw pastoraal beleid, waarin 
de aktiviteiten van de Action Catholique, Projekten van Mission de 
Paris en Mission de France, en een prioriteit voor de arbeidersklasse 
centraal staan. Als derde element van de syntese geeft Suhard de taak 
aan die kristenen, met name de intellektuelen, in de samenleving heb-
ben. Op allerlei terreinen van de samenleving, met name by de ekono-
mische en sociale opbouw zullen zy zich moeten inzetten met volledig 
respekt voor de eigen wetmatigheden van elk terrein en met het huma-
nisme als uitgangspunt en doel van hun handelen. 
Kristenen voor het kommunisme? 
In de politieke praxis blykt het uitwerken van zo'n syntese 
nog heel wat haken en ogen te hebben. Kunnen katolieken dan aktief 
samenwerken met kommunisten; zelfs lid zyn van de party? In de na-
oorlogse heropbouw van Frankryk doen de zg. 'chrétiens-progressistes' 
deze keuze. En opnieuw waait er heel wat stof op. De ontwikkeling 
naar een dialoog is bezaaid met affaires waarvan dit een eksemplansch 
voorbeeld is. Toch vindt men gaandeweg openingen, waar by het zoeken 
van toenadering en het onderkennen van de eigen identiteit elkaar 
allerminst hoeven uit te sluiten. Met name door het gesprek in de 
vorm van vragen te formuleren vindt men een metode om beide aspekten, 
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toenadering en identiteit, met elkaar te verbinden. De vraag komt im-
mers voort uit de eigen identiteit, impliceert een kritische benade-
ring daarvan en maakt een kritische maar geïnteresseerde benadering 
van de andere opvattingen mogeluk. De vraag brengt de eigen identiteit 
in zonder te konfronteren. Ze is onmiskenbaar een belangryk middel om 
te komen tot een echte dialoog (vgl. Charron, 1973, 290-398). 
Volgens Fessard is dit een onmogelijke weg. Ну erkent wel het be­
staansrecht van de kommunisten. Maar de grens van zyn toenaderingsbe-
reidheid ligt by het moment waarop kommunisten programma en party ver­
eenzelvigen. Samenwerking met de party kan hy alleen maar zien als 
onderwerping eraan. Dit oordeel komt voort uit zyn beduchtheid voor 
mensen die zich laten verleiden door indrukken, ontstaan in kontakt 
met kommunisten. Fessard benadrukt de institutionele kant ervan. Ztf 
zyn alleen meer of minder de belichaming van 'Ie communiste-tvn-»'. 
Ook al stelt men dan dat hét kommunisme ook evolueert, mede met 
de andere ontwikkelingen in de samenleving,toch blyft Fessard by zyn 
overtuiging. Een beroep op dergelyke ontwikkelingen vertroebelt, 
vindt hy, de kwestie. Want alle geschiedenis dient steeds te worden 
bezien in het licht van het door de kerk beleden, transcendente doel 
van de geschiedenis, door Fessard omschreven als: de eenheid van alle 
mensen in één lichaam, de Nieuwe Mens. Dit doel bepaalt de zin van 
alle ontwikkelingen en op grond daarvan kan de kerk bepaalde ontwik-
kelingen ook beoordelen. Maar wie nu verwacht dat de mogelijkheid van 
samenwerking kan blaken in de praktyk, baseert de waarheid van het 
geloof eenzijdig op subjektieve indrukken en praktische overwegingen. 
Fessard is dan ook van mening dat de enige betrouwbare beoordeling 
van de aktuele ontwikkelingen kan geschieden op basis van de sociale 
leer van de kerk, die deze vaststelt in funktie van het transcendente 
einddoel van de geschiedenis. 
Een geheel andere benaderingsw^ze kiest Mounier. Ну pleit ervoor 
om de zaak te beoordelen vanuit de mensen die de keuze doen. Ook hy 
waarschuwt voor 'confusionisme'. Men dient te waken over de integri­
teit van de kristelyke overtuiging, die als totaal-visie op het mens-
zyn op wezenlyke punten verschilt van de totaal-visie die het kommu­
nisme wil bieden. Maar Mounier verwyt aan Fessard dat deze de konkrete 
mensen in hun ontwikkelingen herleidt tot schema's, die antagonistisch 
staan ten opzichte van elkaar, en waarin de dynamiek van de geschiede­
nis heeft plaats gemaakt voor wetmatigheid. Hy pleit voor een zo 
rechtstreeks mogelyke ontmoeting tussen kristen en met-kristen. De 
ontwikkeling hiervan kan men niet deduktief afleiden. Alleen wanneer 
men begint aan deze ontmoeting, zo is zyn opvatting, kan men ontdekken 
of een kristen bepaalde waarden waarvoor de kommunist leeft, zoals 
sociale rechtvaardigheid en internationale broederschap, tot de zyne 
kan maken zonder tot een dualisme te vervallen tussen z^n oriëntatie 
op 'de aarde' en zyn oriëntatie op 'de hemel'. 
Het pleidooi van Mounier is aldus in de grond van de zaak een 
pleidooi om de identiteit van de kristen niet deduktief af te leiden. 
Hy pleit er eigenlek voor om de kristelyke identiteit als het ware 
'op te zoeken' in de ontmoeting tussen kristenen en met-kristenen. 
Vragenderwys wil hy de konkrete kommunisten benaderen, met name met 
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de vraag of in hun dagelykse houdingen en overtuigingen plaats is 
voor een open mensvisie. Onder 'open mensvisie' verstaat Mounier een 
opvatting waarin aandacht is voor álle materiele en spirituele dimen-
sies van het mens-zyn. Niet zozeer de wederzydse dogma's dienen naar 
Mourners oordeel inzet te zyn van de dialoog, maar déze aandacht voor 
de 'totale mens'. En Mounier stelt als grootste, konkrete bedreiging 
hiervan het klerikalisme aan de kaak. Zowel kerk als partij, betoogt 
hy, hebben de neiging de totaliteit van het mens-zyn in haar dynamiek 
te willen vastleggen en beheersen in velerlei schema's en strukturen. 
Mounier spreekt dan de hoop uit dat de kommumsten evenals de kato-
lieken tekenen van vryheid te zien zullen geven, tekenen waaruit 
blykt dat in kerk en party mensen dit klerikalisme doorbreken. En hy 
roept die kommumsten, die met een 'laat ons met rust met ons marxis-
me' korzelig reageren op vragen van knstenen op om te doen zoals hy. 
Wy hebben, zo Mounier, by Esprit nummers gepubliceerd zoals 'Rupture 
du christianisme avec le désordre établi'. Wanneer komt er een nummer 
van L'Action met als titel: 'Marxisme ouvert, contre marxisme scolas-
tique'? 
Echter ook deze affaire van de 'chrétiens-progressistes' krygt 
niet de kans om tot een eigen eindpunt te komen. In maart 1949 pu-
bliceert kardinaal Suhard nog een gematigde verklaring, waarin hy 
enerzyds wyst op de illusie om in samenwerking met de kommunistische 
party een onderscheid te maken tussen politieke doelstellingen en het 
atelsme erachter, maar anderzyds de mogelijkheid openlaat voor k n s -
tenen om zonder strikte banden met de party toch soortgelyke doelstel-
lingen na te streven. In juli 1949 verschynt echter een dekreet van 
het Heilig Officie waarin het lidmaatschap van de party of enige vorm 
van samenwerking met of onderschryving van het kommunisme strikt 
verboden wordt, op straffe van exkommumkatie. Overigens aksepteren 
de leden van de 'Union des Chrétiens Progressistes' (U.C.P.) direkt 
de romeinse beslissing. 
4.4 Groeien naar dialoog 
De groei naar dialoog met de niet-knstenen is niet alléén be-
paald door affaires. In de na-oorlogse jaren ontwikkelen zich óók 
initiatieven die een grotere duurzaamheid hebben. Aan die initiatie-
ven zitten twee kanten. Enerzyds gaan een aantal mensen door op de 
benaderingswyze die ook Mounier beproeft: de ontmoeting laten preva-
leren boven het systeem van een levensbeschouwing. Anderzyds komen er 
een aantal instituties waarin deze ontmoeting gestruktureerd wordt. 
Vanuit de aard van de ontmoeting lykt dat een paradox. De geschiede-
nis laat dan ook de problemen van dergelijke instituties zien. Maar ze 
hebben onmiskenbaar de grensdefinities van de kerk beïnvloed. 
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ή.4.1 Het gesprek met het ateïsme 
Er is nogal wat tyd en energie gestoken in de wijsgerige diskus-
sie met en over het ateïsme in die na-oorlogse jaren in Frankrjk. Dat 
gebeurde niet alleen naar aanleiding van affaires, als die met de 
'chrétiens progressistes'. Men bestudeert het ateïsme ook zoals het 
Ьц bepaalde auteurs (Comte, Marx, Nietzsche, Sartre, Merleau-Ponty, 
Camus, Freud) getematlseerd wordt. Men poogt dergelyke ontwerpen te 
interpreteren, in het licht van de kristeljjke levensbeschouwing die 
als waarheid wordt beschouwd (vgl. Charron, 1973, 261-398). De ontmoe­
tingen met de niet-kristenen roept voor kristenen immers de vraag op 
hoe men enerzijds kan vasthouden een de eigen geloofsovertuiging, en 
anderzijds ernstig kan zoeken naar de eigen waarde van de overtuiging 
van anderen. Dit probleem ontstaan juist dan, wanneer men niet alleen 
de ander als persoon in zyn autonomie leert kennen, maar ook de 
autonomie van diens overtuiging wil respekteren. Het gaat in deze 
konfrontatie dan ook niet alleen om een afstandelyke vergelyking van 
doktnnes, maar om 'attitudes' (Charron) van kristenen ten opzichte 
van ateïstische levensontwerpen. 
Wat wordt hier bedoeld met 'attitude'? Men kan het misschien 
als volgt omschrijven. In de verschillende wijsgerige ontwerpen tracht 
men de optie te herkennen van de filosoof in kwestie. Die optie be-
staat m e t buiten dat ontwerp; ze voltrekt zich al filosoferend. Ze 
verwerft aldus een systematische en syntetische uitdrukking. Iets 
dergelijks voltrekt zich ook in het geloof. Marcel en Congar wezen 
reeds vóór de oorlog daarop. Dáárom gaat het niet langer over de kon-
frontatie tussen doktnnes; en zeker niet meer om morele veroorde-
lingen van de ander. Het gaat om een kritisch onderzoek naar de zich 
wysgerig uitdrukkende optie van niet-kristenen. Kritisch is dat onder-
zoek deels omdat men toetst vanuit de waarheid van het 'dogma'. Daar-
in wordt men door de gesprekspartners ook gestimuleerd. Bekend is de 
uitspraak van Camus: 'ik houd er niet van dat men probeert te wyzigen 
om te verzoenen' (geciteerd Ьц Charron, 1973, 355). Maar het onder­
zoek is ook kritisch omdat het in toenemende mate vragen oproept rond­
om de tematisering, systematisering en syntese van de eigen optie. 
Het tema dat het gesprek met de niet-kristenen beheerst, is het 
humanisme, en de grondslagen ervan. Dat is geen akademisch vraagstuk. 
Voor hen hangt dat ten nauwste samen met de vraag naar een menswaar­
dige kuituur. Treffend is in dit verband de uitspraak van Etienne 
Borne: 'het ateïsme ... kan zich niet sociologisch realiseren, kan 
geen kracht in de geschiedenis worden' (geciteerd bij Charron, 1973, 
363). Het gaat in dit geval om de atestische levensvisie van schrij-
vers als Sartre en Camus. Borne erkent de morele diepgang ervan, en 
acht een dergelijke opvatting in een pluralistische samenleving vol-
strekt tolerabel. Maar ïaj bestnjdt haar op filosofische gronden: in 
zo'n visie kent de geschiedenis geen eenheid en doelgerichtheid meer, 
en daardoor wordt het ook onmogelijk tot een koersbepaling te komen 
van de richting van de kuituur. 
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Positieve en negatieve waarden 
In het gesprek met het ateïstisch humanisme hebben katolieke 
auteurs drie varianten ontdekt, om de toenadering tot de anderen te 
voltrekken. De eerste is het onderscheid tussen negatieve en positie-
ve waarden van het ateïsme. De term 'waarden' is niet erg precies. 
Soms spreekt men van 'valeurs positives', dan weer van 'valeurs 
authentiques', dan weer van 'vérités partielles'. 'Waarden' verwijst 
nu eens naar normen voor het handelen, dan weer naar waarnemingen van 
de werkelijkheid. Katolieken menen kennelijk op beide terreinen iets 
van hun gesprekspartner te kunnen leren. 
Onder de positieve waarden worden by voorbeeld gerekend: de aan-
dacht voor de konkreet-historische dimensie van het mens-zün, voor 
de betekenis van samenlevingsstrukturen, ook de vervreemdende aspek-
ten daarin, voor de subjektiviteit, voor vrijheid en eigen verant-
woordelijkheid. Onder negatieve waarden rekent men onder méér, maar 
toch op de eerste plaats de weigering om de religieuze dimensie van 
het bestaan als autentiek te erkennen, de verabsolutering van de 
binnen-historische werkelijkheid, de te grote nadruk op de kollektieve 
determinering van de vrijheid, de konkurrentie die men ziet tussen 
God en mens. Uiteraard is de waarde en onwaarde van het ateïsme die 
door katolieken naar voren gebracht wordt, ook afhankelijk van de 
aksenten die de auteur legt met wie men in gesprek is. 
Aan een dergelijk 'kritisch oordeel' kleven overigens een aantal 
netelige problemen. De positieve en negatieve waarden worden namelijk, 
zo ze al niet in het licht van het kristelyk geloof worden onderschei-
den, onderscheiden met het oog op een mogelijke integratie in het 
kristelijke geloof. De termen 'positief' en 'negatief' worden gemak-
kelijk vervangen door: 'geschikt of niet gecshikt' voor een dergelyke 
integratie. Bovendien brengt het onderscheid de vraag mee wanneer men 
nog van dialoog kan spreken en wanneer er sprake is van een onkritisch 
eklektisme. Jolif heeft hierop gewezen. Men kan, ook als men naar 
(eventueel vergeten) humanistische waarden in de opvattingen van de 
ateïst gaat zoeken, geen scheiding aanbrengen tussen diens humanisme 
en diens ateïsme. Dan doet men te kort aan de eigen orginaliteit van 
de visie van de ander. 
De vraag, hoe men met de ander in dialoog kan treden, wordt door 
het onderscheid tussen positieve en negatieve waaarden niet opgelost. 
Wellicht komt hier een diepe tegenstrijdigheid aan het daglicht die 
te maken heeft met de identiteitsbepaling van deze franse katolieken. 
Is het wel mogelijk om enerzijds de eigenheid te ontlenen aan het kris-
telijk 'dogma' dat apriori aan de dialoog is geformuleerd, en ander-
zijds die eigenheid aan de dialoog zelf te ontlenen? Als het 'dogma' 
reeds apriori vaststaat, wat betekent 'leren van de ander' dan nog? 
Uitzuivering van het geloof 
Sommige auteurs, met name Lpcroix, zien het ateïsme en de vragen 
die het oproept ЬЦ de kristen als uitzuivering van het geloof. Het 
zet aan het denken. Het bestaan zelf van het ateïsme wordt verstaan 
als een appèl om de eigen overtuiging te ontdoen van aanslibsels die 
het zicht erop bemoeilijken. Het ateïsme, met zyn nadruk op de binnen-
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historische werkeiykheid, doet de kristen by voorbeeld de vraag stel-
len of hij zélf de werkelykheid niet te zeer heeft vergoddelijkt; het 
atelsme, met zjjn aanklacht tegen vermeende kennis van God, doet by de 
kristen de vraag ryzen of hy niet al te zeer zyn godsgeloof geratio-
naliseerd heeft. Het bestaan van het ateisme wordt opgevat als een 
appèl aan de kristen om de relevantie van het kristelyk geloof voor 
déze aarde te laten zien. Het roept de gelovige op het kristendom 
te laten zien als iets dat de mens sociaal en psychisch niet ver-
vreemdt van zichzelf; en het roept de kristen op om zyn God niet 
antropomorfistisch te presenteren. Met name ook de uitzuivering van 
het godsgeloof wordt beschouwd als het appèl dat van het atelsme uit-
gaat. God is, zo benadrukken allerlei auteurs, niet de demiurg die de 
sociale en morele zekerheden waarborgt; hy is niet via de rede uit-
puttend te kennen; Wj is niet te gebruiken als direkt motief voor 
deze of gene stryd; hy is niet de God van de al te menselijke emoties 
en devoties. Heel kernachtig wordt dit appèl tot uitzuivering onder 
woorden gebracht door Morel: 'wat een vreemde dialektiek, alsof het 
geloof, om volledig zichzelf te zyn, zyn absolute tegendeel, zyn 
vernietiging, nodig zou hebben. Wat ons, ons gelovigen, ontbreekt om 
onze religie uit te zuiveren, is niet het ateisme maar het geloof' 
(geciteerd bij Charron, 1973, 375). 
Anderen, bv. Borne, waarschuwen overigens tegen een kwaiyk 
soort profetische rol die door kristenen aan het atelsme wordt toe-
geschreven. Men kan zyn eigen overtuiging toch niet uitzuiveren door 
in te gaan op een overtuiging die daarvan de ontkenning (vernieti-
ging zelfs, zegt Morel) wil zyn! 
Niettemin heeft juist de konfrontatie met het ateisme, in zyn 
konkreet-historische verschyningsvorm van kommunisme, nihilisme en 
existentialisme de kristen tot die uitzuivering gebracht! In deze 
historische paradox speelt onmiskenbaar opnieuw de identiteitsvraag 
een centrale rol. Men lost de paradox op, en redt daarmee de kriste-
lyke identiteit door te beweren dat datgene waarop de ateïsten kri-
tiek uitoefenen, niet behoort tot het ware kristendom. Dat geluid 
hoort men by voorbeeld by Liégé: 'kristenen zouden zichzelf tot ate-
ïsten mét de ateïsten kunnen verklaren, precies inzoverre het atelsme 
geen verzet tegen de Ware God is' (geciteerd by Charron, 1973, 374). 
Ofwel men lost de paradox op en redt daarmee de eigen identiteit door 
wél te erkennen dat het atelsme de godsdienst zelf bestrydt en niet 
alleen de vertekeningen ervan; maar tegen deze bestryding het ware 
geloof In het geweer te brengen. Beide oplossingen verschillen 
slechts door een andere waardering van de intenties van de gsspreks-
partner. Beide zyn mogelyk omdat men onderscheidt tussen het ware 
geloof en de historische institutionaliseringen ervan. Nu kan men dit 
onderscheid tot een absoluut beginsel verheffen, zoals Morel doet: 
dan is er geen verband tussen het ware geloof en de historische in-
stitutionalisering ervan. Dan is de identiteit veiliggesteld door die 
splitsing. Men kan echter ook, zoals Lacroix doet, het onderscheid 
tussen geloof en institutionaliseringen als een moment in de geschie-
denis waarin men naar nieuwe konkretiseringen zoekt. 'Dankzy het 
ateisme moeten wy steeds verder gaan... en deze beweging is een soort 
positieve onbepaaldheid die in de mens is als een openbaring van 
het oneindige' (geciteerd by Charron, 1973, 278). 
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Overstijging van de tegenstelling 
Bepaalde auteurs, onder wie met name Lacroix, maar ook 
Jolif en Borne schrijven dat het kristenen in de dialoog niet moet 
gaan om weerlegging (refutation) van het ateisme, maar om de over-
stüging ervan (dépassement). Dat laatstgenoemde begrip drukt niet al-
leen uit dat het kristendom bepaalde positieve waarden van het ate-
isme dient over te nemen. Het wil evenmin alleen zeggen dat het kris-
tendom, door de ontkenning ervan die het ateïsme is, tot een zuiver-
der begrip komt van zichzelf. 'Dépassement' voegt aan deze aspekten 
een derde toe: in de dialoog tussen het kristendom en ateïsme dienen 
beide te veranderen, en zich te ontwikkelen naar een nieuwe, kriste-
Ijjke (!) syntese. Typerend voor het spreken over 'dépassement' is dat 
de verandering van het ateïsme en die van het kristendom als korrela-
tief worden beschouwd. Men onderkent positieve waarden Ьц het ateïsme 
maar tegelijk nodigt men de ateïsten uit om op het punt van de godsbe-
vestiging de grens te overschrijden (dépasser) die men tot nu toe in 
acht heeft genomen. Zo ook onderkent men dat het kristendom bepaalde 
waarden vergeten heeft, en roept men de kristenen op tot nieuwe stap-
pen (dépasser) in deze richting. Dit 'dépassement' aan beide kanten 
wordt daarom als korrelatief beschouwd, omdat men ervan uitgaat dat 
het ateïsme in zijn historische, konkrete vorm, en ook het kristendom, 
in zijn historische, konkrete vorm een uitdaging en appèl op elkaar 
dienen uit te oefenen. Deze uitdaging voert tot 'herbronning', maar 
tegelijk tot 'dépassement'. Als doel tenslotte van dit twee-zydige, 
historische veranderingsproces ziet men het ontstaan van een nieuw 
'système de valeurs vécues' (Charron). Die syntese ligt op het niveau 
van de konkrete praxis. De 'dépassement' kan alleen tot stand komen 
wanneer het kristendom in de konkrete werkelijkheid ervan het ateïsme 
tot een achterhaalde visie maakt. 
Onder deze voorstelling van de dialoog zitten nog een tweetal 
typische veronderstellingen. Allereerst wordt uiteindelijk het bestaan 
en voortbestaan van het ateïsme beschouwd vanuit een soort 'ver-
vangings-behoefte' in de mens. Wanneer hij, om welke reden ook, niet 
meer komt tot de erkenning van een absolutum dat zijn historisch be-
staan draagt, zoekt Щ binnen zijn werkelijkheid naar een waarde of 
instantie die verabsoluteerd wordt. In de onderhavige opvatting over 
dialoog wordt deze 'behoefte' echter gesitueerd binnen een systeem 
van waarden waarvan men tegelijk de positieve kanten erkent, ja zelfs 
de 'noodzaak' (Borne), in zoverre dit systeem het kristendom wakker 
schudt. Vervolgens wordt In deze voorstelling van dialoog de centrale 
vraag die naar de verhouding tussen binnen-historisch en boven-histo-
rische transcendentie. Kristenen erkennen de waarde van de mens die, 
existentieel en struktureel, zyn situatie tracht te transcenderen, 
maar zij willen deze overtuiging in verband brengen met hun godsbe­
vestiging. Vanuit de erkenning van deze waarden wordt deze godsbe­
vestiging echter anders geformuleerd, namelijk in (heils)historische 
termen, die opnieuw de eenheid tussen geloof en leven moeten duide­
lijk maken. In de kategorie 'dépassement' kan men dan ook, zoals 
Charron doet (1973, 385), de meest verregaande én de meest synteti-
sche poging zien van een dialoog die gebaseerd is op verstaan van de 
ander. Weliswaar wordt de rol van het ateïsme geïnterpreteerd vanuit 
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het kristendom, maar tegelijk wordt erkend dat in de dialoog ook het 
kristendom niet kan Ы ц еп wat het was. 
Toch zitten ook aan deze opvatting van dialoog problemen. 
Charron wyst erop dat, ondanks de dialektische visie op de relatie 
knstendom-atelsme toch by de betreffende auteurs een selektle plaats 
vindt in de waarden van het atelsme die worden getematiseerd als ele­
menten van de nieuwe syntese. Met name de formele godsbevestiging, en 
ook bepaalde andere waarden, worden niet opgenomen in het dialektisch 
proces. Desondanks zyn er in deze opvatting van dialoog nieuwe ge­
luiden te horen terzake de knstelyke identiteit. Kern hiervan is de 
overtuiging dat in het proces van 'dépassement' ook de kristenen zelf 
zullen dienen te veranderen, opdat er een nieuwe eenheid tussen ge-
loof en leven mogelyk wordt. Daarom wordt, behalve over 'dépassement', 
met name door Borne ook wel gesproken over een 'lecture prophétique', 
respektievelijk over een 'l'esprit prophétique' van het geloof. Borne 
plaatst m het kader van de dialoog deze profetische geest tegenover 
de natuurlijke godskennis. Deze laatste is volgens hem niet geschikt voor 
het gesprek met de ateist. Want ze kan het voor de ateist nooit nood-
zakelyk maken om tot de godsbevestiging te komen. Het enige alter-
natief dat de kristen tenslotte tegenover het atelsme heeft is een 
profetisch opgevat geloof, dat zich keert tegen de beelden van God 
die God niet zijn, en dat in een geleefd kristendom, op het niveau van 
de feiten, zoals dat heette, het ateisme achterhaalt. 
tf.à.2 Katolieke intellektuelen en het levensbeschouwelyk pluralisme 
Vanaf het einde van de АО-er jaren komt ook langs een andere 
lyn een nieuw begrip van knstelyke identiteit tot ontwikkeling onder 
franse katolieken. Men buigt zich opnieuw over de betekenis van het 
begrip 'laïcité'. De belangstelling hiervoor heeft zyn oorzaak in de 
samenwerking op velerlei gebied tussen katolieke en met-katolieke 
fransen. Deze konfronteert de katolieken opnieuw met het verschijnsel 
van het levensbeschouwelyk pluralisme. Hoewel de staat zich strikt 
aan het beginsel van de 'laïcité' wenst te houden, is dit pluralisme 
toch een maatschappelyk gegeven. En katolieken gaan zich afvragen of 
men dit pluralisme niet positief kan waarderen. 
Deze vraag raakt direkt aan de grensdefinities van de kerk. 
Sinds de 19e eeuw immers gold in de kerk als stelregel dat men dit 
pluralisme officieel niet positief kan waarderen. De kerk was gewoon 
om het bestaan ervan te erkennen, maar dit te beschouwen als een 
'hypotese', die zo mogelyk diende over te gaan in de 'tese': een 
knstelyke staat. Deze opvatting, waarin het konflikt tussen feiten 
en idealen verzoend werd, heeft tot diep in de 20e eeuw doorgewerkt. 
Nog in 1945, by de tot stand koming van de Vierde Republiek (1946-
1958) kunnen de bisschoppen zich niet officieel akkoord verklaren met 
de 'laïcité' als beginsel van de nieuwe konstitutie (vgl. Charron, 
197З, 202-203). Dat zou betekend hebben dat het ideaal van een k n s -
telyke staat werd opgegeven. 
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Een praktische filosofie 
In dergelijke opvattingen komt echter geleidelyk een verandering. 
Het begint met de redevoering van Maritain in 1947 voor de UNESCO. 
Om het werk van deze organisatie in een paald, humanitair perspektief 
te kunnen plaatsen dat door allen, ongeacht hun levensovertuiging, 
zou kunnen worden onderschreven, voert Maritain het begrip van een 
'commune pensée pratique' (tegenover een 'commune pensée spéculative) 
in. Met het 'gemeenschappeiyk praktisch denken' doelt Щ op principes 
die de grondlag zyn van het handelen. HJj acht dergelijke principes 
op analoge wyze aanwezig in alle levensovertuigingen en meent dat 
deze daaruit ook gedestilleerd kunnen worden. Samen leveren ze een 
'résidu commun' op dat norm is voor het gemeenschappelijk handelen. 
Weliswaar worden in elke levensovertuiging deze principes op zeer 
verschillende wijze verantwoord, maar dit hoeft de onderlinge eenheid 
niet in de weg te staan. 
Maritain heeft door dit onderscheid in feite ook een nieuwe 
start gemaakt met de katolieke waardering van levensbeschouwelyk 
pluralisme en godsdienstvrijheid. НЦ benadrukt namelijk het bestaan van 
een aantal morele waarden, die men ongeacht de godsdienst of levens­
overtuiging, by alle mensen en volken tegenkomt. In de Universele 
Verklaring van de Rechten van de Mens (1948) komt dit gegeven terug 
waar sprake is van rechten en vrijheden die alle mensen, ondanks hun 
ras, godsdienst enz. bezitten. Weliswaar zullen pas in 1963 deze 
rechten en vrijheden door de officiële kerk expliciet worden erkend 
als fundament van samenlevingsvormen en staatsvormen (Joh. XXIII, in: 
Pacem in Terris), maar franse katolieken onderkennen al eerder het 
belang van een dergelijk uitgangspunt. Want het speelt een rol bij de 
bepaling van hun identiteit. De waardigheid van de menselijke persoon 
kon een nieuwe inhoudsbepaling worden van het begrip 'laïcité'. Wie 
als katoliek, zo schrijven J. Vialatoux en A. Latreille in 1949 reeds 
in Espirt (vgl. J. VIALATOUX et A. LATREILLE, Christianisme et 
laïcité, in: Esprit 18(1949)522), aldus de 'laicità' opvat, kan op 
een open en vrije manier gaan samenwerken met landgenoten die een an-
dere levensbeschouwing hebben. Dan behoeft de officiële 'laïcité' 
niet meer beschouwd te worden als een soort verplichte tolerantie. 
Wanneer kris tenen op basis van de gemeenschappelijke interesse in de 
waardigheid van de menselijke persoon met anderen gaan samenwerken, is 
elk wantrouwen ЬЦ voorbaat overbodig geworden. Het verschil tussen 
kristenen en niet-kristenen komt dan neer op een geloofsbeaming die 
essentieeel in vrijheid en eigen verantwoordelijkheid wordt gedaan, 
aldus de schrijvers. 
De nadruk op de vrijheid van geloven staat overigens bij hen in de 
kontekst van de kerkelijke institutie. Men kan als frans burger, wil­
len ze zeggen, in een door het geloof gelegitimeerde vrijheid met alle 
andere niet-katolieken samenwerken. Het begrip vrijheid wordt hier 
nog niet gehanteerd als een kritisch begrip om geloven en kerk te 
onderscheiden. Voor hen geldt: 'De kerk drukt de geloofsbeaming uit' 
(a.a. 524). Het nieuwe van hun analyse is dat de 'laïcité' niet 
langer 'slechts' getolereerd wordt ЬЩ wyze van hypotese, maar dat 
tolerantie en pluralisme positief -ook vanuit het kerkelijk geloof-
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gewaardeerd worden, en dat de 'laïcité' juist in naam van het kristen-
dom verdedigd moet worden. Вцпа 10 jaar later (1958) zal Ріиэ XII of­
ficieel spreken van 'la légitime et saine laïcité de l'Etat', en zul-
len de franse aartsbisschoppen en kardinalen, by gelegenheid van het 
referendum over een nieuwe grondwet, verklaren dat de afwezigheid in 
de tekst van enige verwijzing naar God de katolieken niet kan verhin-
deren zich гц uit te spreken (vgl. Charron, 1973, 207-208). 
Katolleke intellektuelen 
De verbreding van dergelyke opvattingen is -althans in Franknjk-
met name ook te danken geweest aan de aktiviteiten van het 'Centre 
Catholique des Intellectuelles Français' (C.C.I.F.). Dit centrum, op-
gericht in 1945, zet een typische franse traditie voort. De intellek-
tueel, als type schnjver en denker, is ontstaan uit de affaire 
Dreyfus (1898). Mensen als Péguy, France, Massis, Benda, Rolland en 
Duhamel zyn er voorbeelden van. Het zyn literatoren die, onafhankelijk 
van instituties als universiteiten, partyen, kerken, staatsinstel-
lingen, hun vaak zeer uiteenlopende opvattingen te berde brengen in 
allerlei tydschnften (vgl. Winock, 1975, 9-41). Ze beschouwen zich 
als 'la conscience morale de la République'. Hun engagement bestaat in 
hun kritiek ten opzichte van de publieke opime en de publieke instan-
ties. Daardoor zyn ze ook steeds op zoek naar het moeizame evenwicht 
tussen onafhankelyk maar betrokken zyn, en onafhankelyk maar vrybly-
vend zyn. Wanneer in 1945 het C.C.I.F. wordt opgericht, is dat niet 
de eerste manifestatie van katolieke intellektuelen. Zeker de litera-
toren onder hen deden immers in vele katolieke tijdschriften reeds veel 
eerder van zich spreken. In het nu opgerichte centrum krygen ook ande-
re groepen een stem: technici, politici, ekonomen, artsen enzovoort. 
De programma's met inleidingen en debatten over velerlei onderwerpen 
dragen by aan het besef dat katolieken zich in het hart van de nieuwe 
ontwikkelingen dienen op te houden. 'We hadden', zo schryft E. Berrar, 
één der medewerkers, 'het bewustzijn te leven ... op een moment van de 
geschiedenis waarop de tyd is samengetrokken, intenser is, waarop de 
wereld een sprong voorwaarts maakt' (E. BERRAR, Les origines de 
C.C.I.F.,in; REFLEXION CHRÉTIENNE ET MONDE MODERNE, 1945-1965, Paris 
1966, 23). Het was een tyd, zo Berrar, waarin alles mogelijk leek, en 
waarin knstenen met een zeker ongeduld allerlei zaken op wilden 
pakken die te wachten lagen. Er leefde het bewustzyn op een keerpunt 
te staan. 
Een tweevoudige loyaliteit 
Ondertussen voorkomt dit klimaat niet, dat men toch de nodige 
moeite heeft om te omschryven wie men is. Tegelijkertijd als leek en als 
gelovige present te zyn in de samenleving schynt toch te refereren aan 
twee werelden, de wereld van geloof en kerk en de wereld van de eigen 
verantwoordelykheid en deskundigheid als technicus, schnjver, politi-
cus, ekonoom, arts enz. Men kan dit onderscheid niet ontdoen van zyn 
problematische aspekten, omdat het hier voor de katolieke intellektu-
eel, zo schryft E. Borne, niet alleen om een metodologische kwestie 
gaat, maar ook om een 'attitude' (vgl E. BORNE, De la difficulté 
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d'être des intellectuelles catholiques, in: a.w. 25-34). Men staat 
voor de opgave om twee 'fidélités' met elkaar te verzoenen. Het ge-
loof roept hen op tot het vasthouden aan bepaalde waarden; maar dat 
doet ook het eigen vak of de eigen discipline. Dit laatste presen-
teert met name de waarden van trouw aan de vryheid, de kritische rede, 
de estetische eisen enz. én trouw aan de gemeenschap van kunstenaars, 
wetenschapsmensen, politici enz., waarbinnen eisen van bij voorbeeld 
logika en estetika funktioneren. Deze dubbele eis van trouw stelt de 
mensen van de C.C.I.F. voor de opgave in hun konkrete werk aan de 
niet-kristelyke kollega's te laten zien dat ze niet tot dualisme 
leidt of tot monopolisering door één van beide facetten. Vooreerst 
in de parxis heeft men trachten duidelijk te maken dat men verder kon 
gaan dan een 'nihil obstat' (vgl. F. RUSSO, Science et foi, in: a.w., 
35-48). Maar daarnaast blijft de vraag bestaan naar kategorieën die 
omschrijven hoe men beide loyaliteiten kan verzoenen. Juist op dit 
punt krygt het begrip 'témoin' voor hen grote waarde. 
De getuige 
Etienne Borne schrijft: 'Omdat de katolieke intellektueel twee 
loyaliteiten behoort te praktizeren ,zal hjj in de wereld ... de 
getuige zyn van het kristendom en van de kerk; en zal hij evenzo in de 
kerk de getuige zijn van de wereld ' (a.a. 29-30). De 'getuige' 
is degene die primair door zijn levenswijze waarden binnenbrengt in een 
situatie (ook dat begrip gebruikt Borne met nadruk) waarin die waar-
den onbekend of (nog) niet aanvaard zijn. Deze katolieke intellektu-
elen beschouwen zich als getuigen, hetgeen voor hen tevens impliceert 
dat de wjjze waarop het getuigenis gebracht kan worden, ten nauwste 
samenhangt met de situatie. Het getuigenis van een katolieke roman-
cier kan, zo schrijft men, anders zijn (wellicht ook gemakkelijker in 
zyn werk doorklinken) dan dat van een katolieke ingenieur. 
Toch blijft voor hen het onderscheid tussen kerk en wereld ambi-
valent. Borne erkent dat ook. Hij spreekt van 'de onmogelijkheid om dit 
in een koherente en afdoende syntese tot evenwicht te brengen'. Hij 
zoekt echter de oorzaak van dit probleem niet in de houding of levens-
wijze van de intellektuelen, maar in het ontbreken van een hanteerbaar 
begrip van kristenheid. Het begrip kristenheid, door Borne gekarak-
teriseerd als een der grote gemeenplaatsen van het katolieke franse 
denken, is in een krisis geraakt, zo konstateert hij. Niettemin kan 
men niet buiten een dergelijke, filosofische bemiddeling tussen maat-
schappelijke verantwoordelijkheden en het geloof, meent Borne. Hij heeft 
respekt voor de zienswijze van Montuclard, wiens 'Les événement et la 
foi' hy vermeldt. Maar men kan zijns inziens niet over gebeurtenissen 
spreken zonder een filosofie van de geschiedenis. Russo meent zelfs 
dat het begrip getuige slechts als de minimale konceptie van de rela-
tie leek-gelovige kan gelden. Ook hij pleit voor een filosofische en 
teologische bemiddeling, in zijn geval tussen de exacte wetenschappen 
en het geloof. Door velen uit de kringen van de C.C.I.F. wordt dan 
ook met veel ontzag gesproken over het ontwerp van Theilhard de 
Chardin, die voor het terrein van de exacte wetenschap naar een derge-
lijke totaal-konceptie heeft gezocht. 
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Het ziet er overigens naar uit dat kardinaal Suhard geluk gehad 
heeft toen hy erop wees dat het ontwikkelen van zo'η syntese een kwes­
tie van 'langdurig geduld' is. Volgens zyn opvattingen kan die nieuwe 
syntese alleen ontstaan uit de konkrete praxis waarin die 'tweevoudi­
ge trouw' wordt beleeft (vgl. E. SUHARD, Les intellectuels devant la 
chanté du Christ (rede van 1943), in: a.w. 77-B1 ). 
A.4.3 De spiritualiteit van de getuige 
Getuige zyn. Dat is één van de meest kenmerkende uitdrukkingen 
voor de spiritualiteit die zich in de dialoog met de niet-knstenen 
ontwikkelt. Het begrip is allerminst eenzinnig. Nu eens wordt het uit-
drukkelijk onderscheiden van 'apostolat'; wanneer men wil aangeven 
dat er formeel (nog) geen sprake is van 'kerk' in het handelen van 
kristenen in hun 'milieu'. Dan weer worden evenwel priesters als ge-
tuigen aangemerkt; dan is er wél formeel van de kerk sprake. Nu eens 
wordt van de getuige gezegd dat hy handelt volgens 'de wet van de in-
karnatie'. Dan weer zoekt men in 'eschatologie' de symboliek van zyn 
handelen. De verschillende uitwerkingen van de spiritualiteit van de 
getuige drukken onvermydelyk ook een bepaalde houding ten opzichte 
van de kerkelyke situatie uit. Is er buiten de kerk heil? Bestaat er 
een 'anima naturaliter Christiana'? Dergelyke teologische vragen zyn 
verankerd in en de uitdrukking van spirituele opties die de grensde-
finities van de kerkelijke instituties ter diskussie stellen. 
Een mystiek van broederschap 
In 1946 houdt de M.P.F, een nationaal kongres te Parys. Het 
bulletin van de beweging, Témoignage, publiceert een manifest waarin 
de kernpunten van de spiritualiteit van de militant vervat liggen. 
'Jullie zullen myn getuigen zyn, heeft Christus gezegd. We zyn ons 
ervan bewust een tweevoudig getuigenis uit te dragen... het getuige-
nis als arbeider in de knstenheid, het getuigenis als kristen in de 
Volksgemeenschap (geciteerd by Debès, 1982, 135). 
Het manifesr verbindt dit getuigen met een aantal andere tema's. 
In het getuigenis breekt het Ryk der Hemelen aan. Het leven van de 
militant is de ontvouwing van de liefde (chanté) van Christus. 
Men preciseert bovendien dat het er niet om gaat 'van Christus 
te spreken', of om een 'moreel voorbeeld te geven'. Het getuigenis 
voltrekt zich in de 'action de chanté'. Het konkrete engagement in 
de arbeidersbeweging, de persoonlyke betrokkenheid, het zien en nemen 
van verantwoordelykheid: dát is het getuigenis. Want dát is de beoefe-
ning van de broederschap. 
Men dient zich te verplaatsen in de sfeer van die na-oorlogse 
jaren om hierin de kerk-kritische geluiden te horen meeklinken die de 
tekst van toen te horen gaf. De M.P.F, was immers een beweging van de 
Action Catholique. Maar is ze dan niet afhankelyk van de kerkelyke 
hiërarchie? Dient de vorming die de M.P.F, geven wil, niet in een 
kerkelyk kader te staan? In de mate dat de M.P.F, zich losmaakt uit 
het kerkelyk mandaat, groeit er een besef van de 'mystiek van de 
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broederschap' (vgl. Debès, 1982, 88). Deze stelt de militant namelyk 
in staat om het engagement in de arbeidersbeweging áls spiritualiteit 
te beleven; zonder de introduktie van een 'leer' (bv. die van het 
Mystiek Lichaam van Christus) die als 'van elders', en daarom als een 
aprion ten aanzien van dat engagement beleefd wordt. Heel vaak zegt 
men: het knstendom, het Evangelie: dat is een léven. En wel een ánder 
leven dan dat van de kommunist, de socialist of de liberaal. Het is 
een alternatief voor allerlei 'verkeerde mystiek' door het evenwicht 
tussen persoon en gemeenschap waarop het berust. 
Krasse taal? Voor de militanten van de M.P.F, zitten er heel wat 
haken en ogen aan het formuleren van hun spirituele identiteit. Het 
valt патеіцк niet mee om deze tegelijk af te grenzen tegen de кегкеіцке 
én tegen de niet-кегкеіцк geïnstitutionaliseerde 'mystiek'. Bovendien 
spelen er opties in mee over de koers die de M.P.F, dient te kiezen. 
Tegenover de кегкеіцк geïnstitutionaliseerde mystiek, benadrukt 
men dat de wereld 'buiten de kerk', de massa, zelf een 'rykdom' bezit 
(vgl. Debès, 1982, 95vv). De militant zal zichzelf vinden door zich 
in die andere wereld te begeven (incarnation); door die andere wereld 
op te nemen (assumption) in zyn 'leven in genade'. Hier botst het ont-
werp van een nieuwe spiritualiteit met de gangbare teologie en leer 
van de kerk. Want alt roept de vraag op of de kerk dan nog wel be-
schouwd wordt als de doorslaggevende bemiddelaarster van genade. 
Tegenover de niet-кегкеіцк geïnstitutionaliseerde mystiek bena-
drukt men graag het evenwicht tussen persoon en gemeenschap. Het idee 
gaat terug op Mounier. Deze heeft zijn leven lang het ideaal uitgedra-
gen van een 'révolution personnaliste et communautaire' (vgl. 
Révolution personnaliste, Esprit 3(1934) nr.27 en Révolution commu-
nautaire, Esprit 3(1935) nr. 28; beide tema-nummers). De revolutie van 
Mounier is die van 'de geest' (l'esprit). De 'esprit' is geen begin-
sel. Het is een kracht in de mens die hem doordringt en tegelijk trans-
cendeert. De 'esprit' kan niet in begrippenschema's van links of 
rechts worden ondergebracht. De 'esprit' is het verlangen in de ge-
beurtenissen te staan; er persoonlijk in betrokken te zyn, en kritisch, 
onafhankelijk tegenover de gevestigde 'ordes'. De 'esprit' máákt je 
tot persoon; en geeft identiteit. Persoon-zijn staat namelyk tegenover 
individualiteit. Als individu ben ik 'verstrooid' in de werkelijkheid. 
Als persoon kan ik kritiek uitoefenen op het kapitalisme, waarin het 
geld ieder nivelleert. En ik oefen kritiek uit op het kollektivisme, 
waarin de groep ieder nivelleert. 
Als persoon ben ik deel van een gemeenschap. Een gemeenschap 
staat tegenover de wereld van het 'men'. Gemeenschap ontstaat daar 
waar een 'massa' mensen zegt: wyzelf (nous autres). Overigens verkeert 
elke gemeenschap voortdurend in het gevaar zichzelf te reduceren tot 
een 'bloc'. Het is тоеііцк om een 'organische relatie' tussen persoon 
en gemeenschap te realiseren. Mounier heeft eens geschreven: samen 
met тцп vriend leer ik de liefde voor mensen (vgl. E. MOUNIER, La 
révolution communautaire, in: Esprit 3(1935)553). Zonder die vriend 
wordt die liefde tot een abstrakte algemeenheid. 'Trouw aan de vriend' 
is de grondslag voor een gemeenschap. Volgens Mounier is een echte 
'communauté personnaliste' alleen in kleinschalige verbanden mogelijk 
(gezin, vriendenkring, een 'equipe'). 
In de lyn van deze filosofie denkt men by de M.P.F, aan een 
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'communauté de chanté sociale', geworteld in 'natuurlyke gemeenschap-
pen' (de мцк bv). In zo'n gemeenschap gaat het m e t om een groep ge­
lovigen; noch gaat het om een groep katechumenen. Tcoh spreekt men 
over zo'n gemeenschap als een 'cel van de kerk'. En men verbindt dit 
met een bepaalde eschatologie. In het engagement In de wyk ziet men 
het Konlnknjk Gods aanbreken. Hier wyst men de voorhoede van de kerk 
aan. Gelnstltutlonalisserde kerk en Ryk Gods overlappen elkaar niet. 
By al deze overwegingen speelt steeds ook de vraag naar de koers 
van de M.P.F. mee. Hoe kan men werken op grond van de formules van de 
J.O.C., en tegelyk verrayden dat de militanten een elite worden in de 
'massa'? Om 'elitisme', zoals men toen zei, te vernrydem wordt op het 
belang van de broederschap gewezen die in natuurlyke gemeenschappen 
de eigen spiritualiteit uitdrukt van degenen die aan de arbeidersbe­
weging deelnemen. 
Inkarnatle 
Deze spiritualiteit van de inkarnatle roept grote problemen op: 
zowel by teologen buiten als binnen de beweging van de M.P.F. En deze 
vragen hebben als centrum de plaats die men toekent aan de kerk. Heel 
kernachtig wordt dit door Tiberghien, een teoloog die in kringen van 
de Action Catholique een groot gezag heeft, uitgedrukt: 'Het hele 
Evangelie is het hele leven, zeker! Maar, de hele kerk in het hele 
leven, dat niet!' (geciteerd by Debès, 1982, 117). Wanneer je namelyk 
de praxis van de M.P.F, formeel als kerk beschouwt (vgl. Debès, 1982, 
116-122) komt de eigenheid én de eenheid ervan in gevaar, zo stelt 
men. De kerk zélf is immers reeds een 'lichaam' dat het Mysterie van 
Christus inkarneert. De radikale manier waarop sommigen in de M.P.F. 
de 'loi d'incarnation' opvatten, brengt de autonomie van de kerk ten 
opzichte van de staat in gevaar. De grensdefinities staan op het spel! 
Bovendien, zo zegt Congar, kun je in eigenlyke ontologische zin alleen 
van inkarnatle spreken als het over Christus zelf gaat. Inkarnatle, 
gebruikt ten aanzien van de leek en de kerk, dien je slechts metafo-
risch te verstaan: als een belangnjk devotioneel tema. Je mag van de 
arbeidersmassa geen nieuwe 'messias' maken, noch aan haar beweging 
een 'providentiële' rol toekennen. Opnieuw: de grensdefinities lyken 
overschreden te worden. Tenslotte, zegt Serrand, voert het begrip van 
de arbeidersbeweging zoals dat in zwang is Ьц de M.P.F., de stryd 
tussen de klassen in in het gelovig taalgebruik. Wanneer je stelt dat 
de kerk als zodanig inkarneert in die beweging, voer je dat 'antago­
nisme' binnen m de 'essentie' van de kerk. De eenheid van de kerk 
gaat dan verloren! Alweer: de grensdefinities wankelen. 
Toch hebben m e t teologische bezwaren het lot van de M.P.F. 
bezegeld. Dit komt veeleer voort uit de onmogelykheid om in de éne 
beweging militant-zjjn en spiritualiteit duurzaam te integreren. Wan-
neer in de jaren 1949-1950 de bisschoppen besluiten om naast de M.P.F. 
een aparte Action Catholique Ouvrière (A.CO.) op te richten, zyn 
zowel zijzelf als ook de meerderheid van de leken het eens over het 
onderscheid dat men dient te maken (én te institutionaliseren) tussen 
'le plan spirituel et Ie plan temporal' en tussen 'engagement 
apostolaire' en 'engagement ouvrier'. Er dient wel by gezegd te worden 
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dat alleen vanuit de bisschoppen opnieuw het mandaat centraal gesteld 
wordt in het statuut van de beweging. 
Het knelpunt bij de M.P.F, was namelijk voortdurend de vraag of de 
eigen kristeiyke spiritualiteit het militant-zyn veronderstelt. Wie 
'ja' antwoordt, is van mening dat kristen-zijn ook bepaalde sociale en 
politieke opties veronderstelt, niet als uitvloeisel daarvan maar als 
voorwaarde. Maar kan er dan nog één geloof en één kerk zijn? Bovendien 
biykt in de praktyk dat heel veel militanten zó opgeslokt worden door 
hun sociaal en politiek engagement, dat ze aan ontwikkeling van een 
eigen spiritualiteit nauwelijks toekomen; en voor spirituele tema's 
geneigd zijn opnieuw een beroep op priesters, de aalmoezeniers, te 
doen. 
De geschiedenis van de A.C.O. is zeer leerzaam vanwege deze 
dilemma's. Na 1950 is er weer duidelijkheid. Militant kun je zyn in 
de vakbond, de partij enz. Daar dient de kristen te getuigen. Die hel-
derheid wordt verworven op koste van het verschil tussen 'getuigenis' 
en 'apostolaat'; het verschil tussen niet-kerkelyke en kerkelijke ge-
loofsoverdracht . 
De priester als getuige 
Het onderscheid tussen 'plan spirituel' en 'plan temporei' had 
allereerst betrekking op de relatie bisschop-leek! Het liet de plaats 
van de priester nog in het midden. Dat biykt uit de ontstaansgeschie-
denis van de A.C.O. Zolang de formele banden tussen M.P.F, en de 
hiërarchie nogal los bleven (en er geen sprake meer was van mandaat), 
beschouwde de priester zichzelf als aalmoezenier wiens taak het was te 
'bezielen' (animation). Toen het mandaat opnieuw werd ingevoerd, ver-
schafte dat aan de priester toch geen nieuwe duidelijkheid over zijn 
rol. In de geschiedenis van de M.P.F, was zijn centrale plaats in de 
beweging immers weggevallen; en die kon nu niet meer ingenomen worden. 
De priester bleef weliswaar, zo stelt Debès (1982, 249) alleen inter-
veniëren in naam van 'le spirituel'. Maar door de toenemende verva-
ging van de rol van de bestaande sociale leer van de kerk, werd de in-
houd van 'le spirituel' grondig gewijzigd. Zyn referentiekader werd 
'het Evangelie', respektieveljjk de geloofsleer. De 'midden-term' (in 
scholastieke taal uitgedrukt) tussen Evangelie en wereld verdwijnt. 
Priesters gaan hun rol beschouwen als een pastorale. Hun rol is niet 
langer om de beweging van de A.C.O. te leiden, zelfs niet nu deze 
duidelijker onderscheiden is van bv. de vakbeweging. Ze zyn dienaars 
van een geloofsgemeenschap, die het leven van de mensen willen delen. 
Betekent dat een terugkeer naar de parochie? Of kent 'de geloofs-
gemeenschap' ook andere mogelijke institutionaliseringen? De geschiede-
nis van de Mission de France en de Mission de Paris is illustratief 
voor de vraag of met de term 'geloofsgemeenschap' de grensdefinities 
veranderd kunnen worden. 
De kerk als getuige 
Zoals in het vorige hoofdstuk is gekonstateerd, wordt in de Mis-
sion de France het nieuwe type priester beschouwd als 'typos' én 
strategie van de kerk in haar geheel. Wat dat inhoudt wordt duideiyk 
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aan de hand van een toespraak (1955) van kardinaal Liénart, de eerste 
bisschop van de Mission de France (vgl. Six, 1967, 98-99). De Mission 
de France heeft tot taak om allereerst de betekenis van de kerk voor 
de niet-knstenen een nieuwe zin te geven. Het teken, dat de kerk Is, 
zo zegt Liénart, zal voor de met-kristenen duidelijk kunnen worden 
door de evangeliserende taak van deze priesters. Het Is dezelfde kerk 
die zichtbaar is daar waar ze de gelovigen verzamelt. Maar ten aanzien 
van de met-gelovigen zal ze allereerst zichtbaar moeten worden door 
datgene wat ze betekent voor de vrede, voor de armen en vreemdelingen, 
en voor de Derde Wereld. Die twee vormen van zichtbaarheid, zo Liénart, 
staan overigens niet los van elkaar. Als de kerk een teken wordt voor 
de met-gelovigen, gaat dat onvermijdelijk gepaard met een kritisch on-
derzoek naar zich zelf. En dan volgt er een kernzin in de toespraak: 
'Het gaat erom de boodschap uit te leggen en te verkondigen in een 
werkelijke uitwisseling met de mensen en in een deelname aan hun eigen 
zoeken'. 
In deze zin wordt duidelijk (vgl. uitwisseling en deelname) het 
motto 'vivre avec' uitgelegd. Maar tevens blijkt uit de kontekst van de 
z m de vérstrekkende betekenis ervan. Liénart vertrekt voor de bepa-
ling van de kristelijke identiteit weliswaar uit de voorgegeven kerk. 
Hij zegt zelfs uitdrukkelijk dat deze kerk de priesters van de Mission 
de France hun zending verschaft. Maar op het moment dat deze voorgege-
ven kerk tot een teken voor met-gelovigen dient te worden, is juist 
dat voorgegeven, in zyn konkrete gestalte, niet meer vanzelfsprekend. 
In de gedachtengang van Liénart dient dat voorgegeven dan getransfor-
meerd te worden. Deze transformatie (Liénarts eigen term!) geschiedt 
door het delen van het leven en zoeken van met-gelovigen, en heeft 
niet alleen uiterlijke aanpassingen by de kerk ('simples aménagements') 
tot gevolg, maar raakt haar strukturen. Een missionaire kristelijke 
identiteit met andere woorden wordt door dat proces van transformatie 
bepaald. 
Hier wordt, althans in teorie, een alternatief gevonden voor het 
dilemma waarmee Montuclard tenslotte niet kon klaar komen. De Mission 
de France wil allerminst een pastoraat waarin over de boodschap van 
het Evangelie zelf wordt gezwegen. Maar zu verkondigt het Evangelie 
ook m e t als een geheel van waarden en waarheden dat apriori aan de 
verkondigingssituatie zelf geformuleerd kan worden en voorts alleen 
behoeft te worden toegepast. Heel scherp wordt dit ook onder woorden 
gebracht in 1958 door Vinatier, de toenmalige vicaris-generaal van de 
Mission de France. We moeten eraan vasthouden, zo zegt hij, dat de 
Mission de France gebaseerd is op een zending van de kerk. Maar die 
zending brengt ons ertoe om het Evangelie te verkondigen aan mensen 
in Frankrijk, zoals ze nu, op dit moment, zijn en gevormd worden door de 
gebeurtenissen die niet alleen hun aardse bestemming maar ook hun 
eeuwig heil mede bepalen (vgl. Six, 1967, 125). Met name het laatste 
gedeelte van deze doel-omschnjving is veelzeggend. Allereerst komt 
daarin het sterke besef van de invloed van het 'milieu' naar voren. 
Maar de strekking van deze tekst gaat verder dan deze sociologische 
observatie. Datgene wat de 'aardse bestemming' en het 'eeuwig heil' 
uitmaakt, kan men juist in deze 'gebeurtenissen' vinden. En de verkon-
diging van het Evangelie dient Ьц deze 'vindplaatsen' aan te sluiten. 
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Priesters in een politiek konflikt 
Deze uitspraak van Vinatier was allerminst aleen een intentie­
verklaring. Hy spreekt in 1958, en de gebeurtenissen waarover hy 
spreekt spelen zich af in Algerye, toen nog een franse kolonie. 
'Equipes' van de Mission de France zijn sinds 1956 ook daar gaan werken 
en гцп midden in de algenjnse krisis verzeild geraakt. Zy hebben, in de 
knsis-situatie, hun 'vivre avec' zo gekonkretiseerd dat ze van de zyde 
van franse politieke en militaire autoriteiten beschuldigd worden on­
derdak te verschaffen aan en dus samen te werken met de 'terroristen' 
van het F.L.N, (het algenjnse bevrydingsleger). Enkelen worden gearres­
teerd, en er wordt zelfs een priester gedood in de stryd tussen het 
franse leger en het F.L.N. Deze ontwikkelingen veroorzaken binnen de 
Mission de France en overigens m geheel Ггапкгцк nogal wat opwinding. 
De vraag rfyst of vertegenwoordigers van de kerk zich hier niet ten on­
rechte direkt gemengd hebben in zaken van 'nationale veiligheid' en of 
de evangelisering niet ten onrechte verwikkeld is geraakt in sociale 
en politieke aktiviteiten. Voor de leden van de Mission de France is 
een formele stellingname ten aanzien van deze vraagstukken moeilyk. Men 
verklaart (vgl. Six, 1967, 123) zich steeds te willen houden aan de 
nchtlynen van de kerkelijke overheid, geen enkele rechtstreekse poli­
tieke invloed te willen uitoefenen en zich geen aktiviteiten te willen 
laten opdringen die buiten de evangeliserende zending vallen. 
Kort tevoren d n 1958 nog) is echter een nieuw dokument gepubli­
ceerd waarin uiteengezet wordt wat men onder die evangeliserende zen­
ding wil verstaan (vgl. Six, 1967, 118-122). Dit dokument, naar aan­
leiding waarvan drie priesters, onder wie Augros, door de franse auto­
riteiten uit Algerye zyn gezet, is een belangrijk getuigenis van het 
besef van een missionaire kristelyke identiteit. Door de gebeurtenissen 
in Algerye wordt de Mission de France патеіцк nog eens gedwongen haar 
wezenljjke karaktertrekken te formuleren. Ze doet dat, geheel in de lyn 
van Liénart en Vinatier, niet lós van deze gebeurtenissen. De druk van 
franse autoriteiten op de Mission vergroot integendeel het besef te 
willen deelnemen aan ('vivre avec') de geschiedenis van de huidige 
mensen en hun geschiedenis (vgl. Vinatier). In feite gaat een groot 
deel van het dokument dan ook over de vraag hoe een kristen in deze 
konflikten zyn loyaliteit ten aanzien van Frankryk moet verenigen met 
zyn loyaliteit aan de waarden die het Evangelie voorhoudt vanuit een 
participatie aan het leven van de mensen in Algerye. 
Het dokument is hierin zeer konkreet. De kristen dient zich, als 
representant van de kerk niet met techmsch-politieke, ekonomische en 
sociale vraagstukken bezig te houden. Maar, juist als lid van de kerk, 
is hü wel verplicht na te denken over de morele eisen die het handelen 
in deze situatie stelt. Die morele eisen laten zyn loyaliteit ten aan-
zien van Frankrijk onverlet, maar moeten hem wel waarschuwen voor een 
individueel en kollektief egoïsme. Kristen-zyn valt immers niet samen 
met fransman-zyn en de kerk heeft een zending ten aanzien van alle 
mensen. Dat betekent konkreet dat men geen verrader van het vaderland 
is, als men het bestaansrecht en het recht op soevereiniteit van de 
algerynen erkent; als men de overheersing van het ene volk over het an-
dere volk, en met name het hierby door beide zyden gebruikte geweld, 
aanklaagt; als men, by erkenning van de rechten van de europese 
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gemeenschap in Algerije, ook opkomt voor de rechten van de islamitische 
gemeenschap. Evangelisatie in het bijzonder mag dan ook geenszins voed­
sel verschaffen aan de miskenning van al deze rechten van het andere 
volk. Daarom vraagt die miskenning erom dat men het eenzijdig ekono-
misch profyt van Frankryk In Algerije aanklaagt, dat men protesteert 
tegen foltering, massa-executies, razzia's enz., dat men wijst op het 
feit dat dergelijke praktijken een verwoestende invloed hebben op de 
gewetensvorming van jonge mensen (soldaten), dat men protesteert tegen 
het verschaffen van onjuiste informatie over de situatie en over een 
verkeerd gebruik van de censuur, en tenslotte tegen racistisch gedrag 
ten opzichte van de vele algenjnen in Frankryk zelf. Het dokument 
onderstreept dan dat een dergelyk protest, op al deze konkrete punten, 
wezenlijk mede de inhoud van evangelisatie uitmaakt. In deze situatie 
паліеіцк dienen de priesters van de Mission de France als 'éducateurs 
des consciences' op te treden. Ze dienen de fransen erop te wyzen 
dat hun bewustzijn van politieke, ekonomische en sociale problemen een 
schaalvergroting nodig heeft. Ze dienen de gelovigen erop te wijzen 
dat deze schaalvergroting noodzakelijk is om tot een volwassen geloof 
te kunnen komen. Want alleen hy die deze problemen wil trachten te 
doorzien vanuit het bewustzijn dat hier nieuwe, tot nu toe onbekende 
dimensies van de mensheid in haar geheel aan het licht komen in le-
venswijzen die verschillen van de vertrouwde en bekende, aleen hy knjgt 
zicht op een totaliteit van het Christus-mysterie, aldus het dokument. 
De getuige hervindt het mysterie 
In deze tekst komt allereerst naar voren dat het 'vivre avec' 
allerminst tot een ongevaarlijke intentie-verklaring beperkt bleef. 
Maar even belangryk -om te zien hoe men de kristelijke identiteit for-
muleert- is dat de protesten en pleidooien eigenlijk niet voortkomen 
uit een toepassing van vooraf geformuleerde principes van de kerkelij-
ke sociale leer. Hoewel naar deze leer wordt verwezen, is de redene-
ring in wezen geen toepassing, maar een herlezing van dergelyke prin-
cipes, een herlezing in de algerynse situatie. Het formuleren van 
morele eisen en protesten komt voort uit een beschouwen van deze on-
af hankelykheidsstryd als een uiting van kulturele perspektieven die 
aan het verschijnen zyn. En de laatste zin is by dit alles allerminst 
een vrome toevoeging. Zicht op de volheid van Christus-mysterie vindt 
men juist in het zoeken naar deze verschuivingen. Een dergelyk zicht 
verschaffen en verhelderen geeft aan de priesters van de 'Mission' 
tenslotte niet alleen hun knstelyke maar ook hun pastorale identi-
teit. Het verschaffen van dat perspektief is immers de inhoud van de 
'éducation des consciences' waartoe zij zich geroepen voelen. 
Het nieuwe van deze positie-bepaling zit in dit 'hervinden'. 
Het gaat hier immers om priesters, centrale figuren m de kerkelijke 
instituties. Ze drukken uit dat hun identiteit en die van de kerk als 
geheel alleen vanuit de veranderingen in de kuituur kunnen worden 
bepaald. Ze brengen dat bovendien naar voren _in deelname aan verande-
ringen die zeer dramatisch zyn voor het franse besef een zending ten 
aanzien van de beschaving te hebben: de algerynse oorlog. De kerk 
probeert haar identiteit terug te vinden als deelneemster aan de 
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dialoog over de richting die de franse beschaving moet inslaan. 
89 

5 De deelname van de teoloog aan de gebeurtenissen 
Lit. O.DE LA BROSSE,Le père Chenu, la liberté dans la foi, Paris 
1969; Y. M.-J. CONGAR, Mane-Dotninlque Chenu, in: H. VORGRIMLER/ 
R. V.D. GUCHT, Bilanz der Theologie in 20. Jahrhundert, t IV, Wien 
1970,99-122; J.DUQUbSHE.Le père Chenu,Paris 1975; T.M. SCHOOF, Mane-
Dominique Chenu, in: DEZ., Aggiornamento. De doorbraak van een nieuwe 
katholieke theologie, Baarn 1968, 113-116; 203-210. 
'Geen teologie zonder nieuwe geboorte'. Dat motto, toegeschreven 
aan de Tübinger teoloog J. Kuhn, plaatst Chenu in 1935 boven гцп be­
roemde artikel over het statuut van de teologie: Position de la théo-
logie. In 1970 herhaalt hy het, in een homilie op het wereldkongres 
van Concilium te Brussel. 'De teologie is m e t op de eerste plaats 
een spreken over God dat in kalme objektiviteit onderling samenhangen-
de stellingen uitwerkt; гц is Gods woord aan het werk, in alle 
vezels en bronnen van rmjn geest, in elke aktiviteit van de gemeen­
schap, vanaf de elementaire waarneming tot en met de rationele belang­
stelling, vanaf de stille beschouwing tot en net de sociale myte... 
Gods woord, teologie geworden, verandert zich niet in ideologie -al 
ging het daarby ook om de goddelyke ideeën die in ons zyn neergedaald. 
Zy blyft deelneming aan het geheim en ligt binnen de geloofsbelydenis, 
zelfs tydens het wetenschappelyk onderzoek. Het is het 'nieuwe' zyn 
in my, door Christus in zyn Geest verleend, dat zich via heel zyn or-
ganisme, en op de eerste plaats via het organisme van het verstand, 
tot uitdrukking brengt. Geen teologie zonder nieuwe geboorte, zei 
J. Kuhn reeds meer dan een eeuw geleden in Tubingen' (in: M.-D. CHENU, 
De funktle van de teologie in de kerk, in: DE TOEKOMST VAN DE KERK, 
Amersfoort/Bussum 1970, 39-40). 
In dit hoofdstuk wordt een portret geschetst van Chenu. Het is 
de bedoeling van dit portret om te peilen naar datgene wat Chenu 
omschryft als 'het nieuwe zyn in my'. Het gaat hier, zoals blykt uit 
de woorden 'door Christus in zyn Geest verleend', om de gelovige 
grondslag van iemands bestaanswyze (K.Barth). De bron van die teolo-
gische bestaanswyze ligt in de 'nieuwe zyn m my, door Christus in 
zyn Geest verleend'. 
De schets van dit portret heeft een belangryke funktie in het ge-
heel van deze studie. Het teologisch en pastoraal denken van Chenu, 
dat in de volgende twee gedeelten aan de orde komt, is alleen maar 
adekwaat te interpreteren wanneer men zich realiseert dat het behoort 
by de mensen en gebeurtenissen, die hierboven beschreven zyn, en be-
rust op een deelname in het zoeken naar die nieuwe kristelyke identi-
teit. Het zelfverstaan van de teoloog Chenu is daarom een onmisken-
bare schakel tussen de historische ontwikkelingen die in de vorige 
hoofdstukken zyn geschetst, en de teologische reflektie die m de 
volgende hoofdstukken op haar struktuur en ontwikkeling zal worden 
onderzocht. Die betrokkenheid heeft hem als teoloog uitgedaagd tot 
reflektie, onder meer over de vraag wat een teoloog is. Beide, zowel 
de betrokkenheid als de reflektie, zyn de toegangswegen tot het 
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vinden van, en (nu: achteraf) interpreteren van de hem eigen teologi-
sche identiteit. Die identiteit is enerzijds onmisbaar om de ontwikke­
ling en struktuur van de reflektie te kunnen begrijpen, in alle stadia 
van haar 'discours'. Anderzijds zal dat 'discours' zelf ook licht wer­
pen op het teologische zelfverstaan. Immers, ' (in) de teologie 
(ontwikkelt zich) Gods woord binnen een weten ... in het verstand in 
de volle zin van het woord. Intellectum valde ama, zei Augustinus, 
die moeilyk van intellektualisme kan worden verdacht' (a.a. Al). 
In dit hoofdstuk wordt beschreven hoe Chenu als teoloog geleide-
Ijjk aan bij de gebeurtenissen betrokken geraakt is; en welk gelovig 
zelfverstaan dit voor hem oproept. Vervolgens komt aan de orde welk 
beeld van de teoloog hieraan beantwoordt. Overigens zal dit laatste 
punt op het einde van deel III terugkeren; om de wisselwerking te 
onderstrepen tussen zelfverstaan en de beoefening van het vak. 
5.1 Вц de gebeurtenissen betrokken raken 
Ontmoetingen met Chenu hebben een soort 'schokeffekt'. Er treedt 
een man op je toe, wat tastend in zün gang, maar met een direkt voel-
bare vitaliteit en genereus!teit, die je ogenblikkelijk zyn reeds eer-
biedwaardige leeftijd doen vergeten. Hij praat met een levendigheid en 
vrijmoedigheid, waaraan een zekere ongedurigheid niet vreemd is, die 
je by de meeste jongere teologen nauwelijks aantreft. Нц luistert naar 
je plannen met een entousiasme dat jezelf opnieuw kritisch maakt. En 
als je vertrekt, geloof je (weer) in de nieuwe kansen die geloof en 
kerk in de toekomst hebben. En toch heb ik Ьщ weinig anderen, binnen 
noch buiten de kerk, zo scherpe kritiek op de kerk en op haar kleri­
kalisme gehoord. En slechts weinig anderen heb ik zo onbevangen auten-
tiek, Ьцпа mystiek over het ongrypbare van Gods mysterie horen praten. 
Chenu is een man met een 'charisma voor ontmoetingen' (Congar). 
En -als echte gaven van de Geest- zyn dat geen ontmoetingen die je 
verstillen doordat ze je isoleren van de wereld om Je heen. Wie Chenu 
ontmoet raakt veeleer op Intensievere wyze dan voorheen betrokken op 
de wereld, op de mensen daarin en op hun geschiedenis. Нц lijkt zelf, 
als kristen en als teoloog, van die betrokkenheid te leven. 
Met een schok van herkenning 
Nu leek Chenu in de eerste jaren van zjn teologisch bestaan al­
lerminst geroepen tot een dergelijke betrokkenheid. Geboren in 1895 in 
Soisy-sur-Seine, en by de domimkanen intredend op 18-jarige leeftyd 
(1913), ligt het begin van zyn leven als religieus in een tyd waarin 
officieel en officieus het anti-klenkalisme in de franse samenleving 
hoogtij vierde. Voor wie dan domimkaan wil worden, is dit onmisken­
baar; want voor het noviciaat moest Je naar een studiehuis in België, 
Le Saulchoir. Ook de dominikanen waren in 1904 uit Ргапкпцк verdre­
ven. Bovendien is het niet de betrokkenheid op de samenleving die 
Chenu ertoe brengt zich by de dominikanen aan te sluiten; hem trekt 
het klimaat van studie, liturgie en gemeenschapsleven. Daar komt nog 
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by dat in de jaren waarin Chenu religieus wordt ('het was een roeping 
als religieus, niet een roeping als priester') en zijn teologische op­
leiding knjgt (te Rome. 1914-1920) ook in de кегк grote spanningen 
heersen, rondom alles wat (vermeend) modernisme heet. Sedert de ency­
cliek Pascendi (1907) bestaat er een straf regiem inzake de intellek-
tuele uitdrukking die men aan het geloof mag geven. In Rome zelf lag 
één van de centra van dit straffe regiem in de domimkaanse teologi-
sche fakulteit Angelicum, waar Chenu onder andere kollege krygt van 
Garngou-Langrange, een man die, naar Chenu's oordeel, 'doordrongen 
is van de scholastiek van Wolff en een onbevangen onwetendheid inzake 
de geschiedenis ten toon spreidt' (geciteerd by de la Brosse, 1969, 
30). Er zyn dus vele aanleidingen om nu niet direkt uit te groeien 
tot een teoloog die gekenmerkt wordt door een grote betrokkenheid op 
de gebeurtenissen. Er zyn overigens ook andere invloeden. In Rome is 
er behalve R. Garrigou-Langrange ook R. Schultes, met zyn zin voor de 
menselyke, historische en rationele kondities van het geloof. En op 
Le Saulchoir zyn er -tegen de verdrukking in- de grote meesters als 
Gardeil, Mandonnet en vanuit Jeruzalem Lagrange. Zy zyn de meesters 
die de grondslag hebben gelegd om van Le Saulchoir werkelyk 'une 
école de théologie' (Chenu) te maken. Zy zyn meesters in de histori-
sche en spirituele dimensies van het teologisch denken (later nog aan-
gevuld door Sertillanges, de verlichte filosoof), die de modernisti-
sche knsis interpreteren als een groei-knsis; als een knsis van de 
teologie die op zoek is naar nieuwe, want aan het historisch denken 
ontleende rationele instrumenten (vgl. M.-D. CHENU, Une école de 
théologie. Le Saulchoir, Kain-les-Etiolles, 1937 [met in de handel]). 
Terug in dit klimaat, vanaf 1920, wordt Chenu al snel zelf een 
van de dragers van deze nieuwe koers in het teologisch denken. Met 
als opdracht de dogma-geschiedenis, en met als specialisatie de ge-
schiedenis van de middeleeuwse teologie ontwikkelt hy zich in korte 
tyd tot de grote en erkende mediëvist die hy nog steeds is. Eén van 
de kenmerken van deze studie was Chenu's aandacht voor de sociale en 
historische omstandigheden waarbinnen byvoorbeeld de teologie van 
Thomas van Aquino is ontstaan. In een klimaat, waarin in vele gang-
bare handboeken Thomas alleen wordt gehanteerd als een bron van gezag-
vol voorgehouden leerstellingen, plaatst onder andere Chenu hem terug 
in de tijd, waaruit hy voortkomt. 'De verabsolutering van St. Thomas 
is feitelyk een begrafenis eerste klas', moet hjj ooit eens hebben ge-
zegd. 
Als teoloog, reeds teologisch geschoold en werkend aan een eigen 
teologisch specialisme, raakt Chenu dan betrokkken by de gebeurtenis-
sen van zyn tyd. Die betrokkenheid komt tot stand door kontakten met 
'bewegingen'; in eerste instantie, in het begin van de dertiger jaren, 
vooral met de J.O.C. Aalmoezeniers hiervan komen naar Le Saulchour 
voor retraites, en voor reflekties op hun werk. En Chenu heeft de 
taak hen te ontvangen. Achteraf geeft hy toe dat zy er m e t op de 
eerste plaats kwamen om teologen te konsulteren; maar veeleer kontakt 
zochten met bepaalde paters daar. Men wantrouwde de doorsnee teoloog, 
zegt Chenu, als een abstrakt denkende intellektueel, die zich aristo-
kratisch boven het konkrete leven plaatst (vgl. Duquesne, 1975, 10). 
En hy vertelt hoe het voor hemzelf een schok is wanneer hy ondekt dat 
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zijn reflekties over het werk van de J.O.C.-aalmoezeniers worden her­
kend als die van henzelf (vgl. Duquesne, 1975, 57). Zo begint Chenu's 
betrokkenheid bij de gebeurtenissen: met een schok van herkenning. 
Herkenning betekende echter nog geen verandering. Die komt er pas 
gaandeweg. Want met de Jocisten komen ook de sociale konflikten van de 
dertiger jaren op Le Saulchoir binnen. Chenu wordt in die jaren van 
het uitbreken van de ekonomische krlsis volledig in beslag genomen 
door zijn werk op Le Saulchoir; dat zou pas in 1937 terugkeren naar 
Frankryk. En toch worden de geluiden van sociale en ekonomische kon-
flikten steeds sterker. 'Ik was volkomen ondeskundig zowel in de eko­
nomische wetenschap als in de praktijk: ik was werkelyk een klerikaal, 
in de kwalijke zin van het woord', zegt hy achteraf van zichzelf. Maar 
1-щ voegt eraan toe dat in die krisisjaren Ьц hem een nieuwe bewustwor­
ding begint. 'Ik was niet in staat om die gebeurtenissen te analyse­
ren, maar toch werd ik me toen gaandeweg bewust dat ekonomie belang­
rijk is, dat het belangrgk is te begrijpen dat de produktiefenomenen de 
grote menselyke bewegingen bepalen, de grote kulturele evoluties' (vgl. 
Duquesne, 1975, 66-67). 
Нц noemt hele konkrete gebeurtenissen, die bepaalde vanzelfspre­
kendheden waarmee h^ i leefde hebben omvergeworpen. Eén ervan was de 
fabneksbezetting in 1936, waarby ook jocisten betrokken waren. Het 
leek, zo zegt hij, een 'schending van de orde', een schending van het 
eigendomsrecht. Een ideologie, een kristelijke ideologie over de samen-
levingsstrukturen begint by hem te wankelen. Iets soortgelyks brengt 
het toenemend optreden van fascistische bewegingen teweeg. Nooit had 
men, zegt hij, in de kerk zich werkelijk beziggehouden met het fenomeen 
van de massa. De sociale leer van de kerk was gericht op de organen 
die bemiddelen tussen het hoogste gezag en de basis. De grote fascis-
tische demonstraties geven echter een massa te zien die dit beeld van 
orde deden wankelen. 
Later, in de vijftiger jaren, zal Chenu eens, tijdens een staking 
in een voorstad van Lyon waarbij ook priester-arbeiders betrokken zijn, 
by de fabriekseigenaar worden uitgenodigd; om de betrokkenheid van de-
ze priesters uit te leggen. Ну weigert om te bemiddelen in het kon-
flikt, maar wil wel komen als getuige, van de arbeiders in aktie. Wan­
neer na een lange konversatie de echtgenote van de direkteur uitroept 
of zy nog wel thuis zyn in de kerk, antwoordt Chenu: 'Mevrouw, de ar­
beiders zyn al een eeuw lang niet thuis in de kerk; gun hen de tyd om 
hun plaats te vinden' (vgl. Duquesne, 1975, 149). 
Getuige worden 
Hoe raakt een teoloog by de gebeurtenissen betrokken? Chenu be­
doelde bovenstaande anekdote niet als een voorbeeld voor een fundamen­
tele breuk in zyn geschiedenis. Eerder wil hij ermee illustreren dat 
nieuwe ontwikkelingen in de kerk niet alleen tijd vragen, maar steeds 
ook konflikten, zelfs breuken oproepen in de gevestigde kerk. Het is 
het tema van de groeikrisis. Dat is geen teorie van een gedistantieer­
de toeschouwer. Eerder lijken de gebeurtenissen om een getuige te vra­
gen, en lykt het alleen de getuige te kunnen zyn die de gebeurtenissen 
ziet. Er is een belangrijk verschil tussen de toeschouwer en de 
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getuige. De laatstgenoemde treedt naar voren om woorden te geven aan 
datgene wat zich voor zjjn ogen voltrekt. De getuige gaat de gebeurte­
nissen herkennen. Chenu herkent, in de dertiger jaren, de groeiende 
bewustwording tegen het kolonialisme, de groeiende solidariteit in de 
wereld temidden van de ergste konflikten, de ontdekking van het plura­
lisme van beschavingen (waardoor de kerk, in haar eenzydig-westerse 
gestalte, steeds minder 'katoliek' blijkt), de politieke bewustwording 
in de wereld van de arbeid (vgl. Duquesne, 1975, 71). 'Toen zyn er 
aardverschuivingen opgetreden in de diepste lagen van myn evangelisch, 
тепзеіцк en teologisch bewustzyn' (vgl. Duquesne, 1975, 68). 
Getuige-worden heeft ook konsekwenties. Een interessant aspekt 
hiervan is dat onder Chenu's verantwoordelijkheid als 'regens studi-
orum' in het begin van de dertiger jaren voor het eerst op Le Saul-
choir een cursus over Marx gegeven wordt. Maar belangrijker is dat Ііщ 
op het einde van de dertiger jaren (vanaf 1938) betrokken raaakt Ьц de 
'Semaines Sociales'. Zy vormen een podium dat in feite, hoewel het 
door Chenu als zodanig m e t gezocht is, de gelegenheid verschaft om 
systematischer dan voorheen te gaan reflekteren op zyn betrokkenheid 
Ьц de gebeurtenissen. Mede in het kader van de 'Semaines Sociales' 
krygt Chenu's analyse van de gebeurtenissen, en van daaruit de uit­
werking van гцп teologie meer struktuur. Maar de eerste ervaringen van 
herkenning, tussen datgene wat de jocisten en hem zelf bewoog, blyven 
hierin steeds zichtbaar. Wat hem sterk bezighoudt is het (steeds aan 
helderheid winnende) inzicht dat de sociale klassen, en de stryd die 
met hun geschiedenis verbonden is, 'het milieu' vormen waarin zowel 
de boodschap als de waarheid van het Evangelie blijkt. Steeds meer 
raakt Chenu ervan overtuigd dat een dergelyk inzicht vraagt om een 
analyse van de ekonomische strukturen van de samenleving. Dit is een 
nieuw geluid in de 'Semaines Sociales', dat hem in Rome, het is in­
middels 19A7, de verdenking van 'crypto-marxisme' zal opleveren. Maar 
Chenu heeft hier zyn weg gevonden. Kernachtig formuleert hy: 'Ik ben 
geen teoloog die bij toeval aan apostolaat heeft gedaan; dat is volko­
men samenhangend' (vgl. Duquesne, 1975, 61). 
Er zyn echter ook gebeurtenissen, die zo massief als brutale 
agressie op Chenu afkomen, dat ze hem met stomheid slaan; dat een ge­
tuige alleen nog maar vragen kan: Waarom, m godsnaam? Het uitbreken 
van de Tweede Wereldoorlog (1939) was zo'n gebeurtenis, getuige Che-
nu's artikel 'Chrétien, mon frère... pourquoi la guerre'? (in:M.-D. 
CHENU, Parole de Dieu, t. II, Paris 196A, 225-230). Het is een soort 
meditatie, de klacht van een gelovige, die in deze goddeloze situatie 
('impie') naar uitzicht zoekt. Hadden ze dit niet zien aankomen? Ja-
zeker, zegt hy. Reeds weken lang zagen we hoe de gebeurtenissen zich 
aaneenvoegden en in elkaar verwikkeld raakten, met een diabolisch 
determinisme. Maar als de stryd eenmaal uitbreekt, slaat ze de geest 
(l'esprit) met stomheid. Want,anders dan in 1914, is nu het vernie-
tigingsapparaat technisch zo geperfektioneerd dat het de strydenden, 
in hun massaliteit, terugwerpt tot een volslagen fysieke en morele 
machteloosheid. Hier is geen ruimte meer voor een apologetiek van de 
goddelyke voorzienigheid. De getuige valt terug op de laatste grond-
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slag van z\)n bestaan: zijn geloof dat dit barre kwaad de liefde van 
God niet vernietigt. Spreken over de gestalten van die liefde in de 
menselijke gemeenschap Hjkt nu een absurditeit, een bittere spotter^, 
als je politiek spreekt. Maar het determinisme van het kwaad, zegt 
Chenu tenslotte, is niet het laatste woord dat over de gebeurtenissen 
gezegd kan worden. Wie gelooft, moet verder zien. Ook deze immense 
smart is een historische fase naar een wereld waarheen we op weg ztyi. 
Opnieuw het tema van de 'groeiknsis'; het lykt de horizon te zyn, 
waarbinnen de getuige zyn betrokkenheid op de gebeurtenissen verstaat. 
En, alsof hy zijn hoop op de ontwikkelingen wil onderstrepen, drukt 
Chenu in Parole de Dieu, t. II, direkt na het vorig artikel een korte 
tekst af die onmiddellyk na de bevnjding is geschreven (1944). Er zyn 
in die laatste dagen van de oorlog barnkaden opgericht in Parys door 
de ondergrondse en ook priesters hebben daaraan deelgenomen. Mis­
schien, schnjft htf, hebben deze barnkaden slechts weinig militaire 
uitwerking gehad. Maar het zyn symbolen van een geesteshouding die 
zich niet laat breken. Op de barnkaden hebben onze priesters niet 
alleen de gewonden en stervenden geholpen. Ze hebben er het knstely-
ke getuigenis uitgedragen; ze waren present Ьц dit symbool van her­
wonnen vryheid en broederschap (vgl. M.-D. CHENU, Pourqoui l'insur­
rection?, in: Parole de Dieu, t. II, Pans 1964, 231-232). 
Kerk in beweging 
In de oorlogsjaren wordt Chenu ook gekonfronteerd met gebeurte­
nissen van een heel andere soort. In 1942 wordt гцп boekje 'Une école 
de théologie. Le Saulchoir' op de index geplaatst. Chenu hoort het 
via de radio. De maatregel is bedoeld als een veroordeling van het 
koncept van teologiseren dat mede onder zyn leiding op Le Saulchoir 
tot ontwikkeling kwam. Chenu legt гцп funkties als 'regens studiorum' 
en als professor neer en verhuist naar Parys, naar het Couvent Saint-
Jacques. Er klinkt, zoals hy zelf toegeeft,nog steeds een zekere irri­
tatie in zyn stem door wanneer hy over degenen in Rome, die het on­
derzoek naar zyn boek hadden verricht, zegt: 'De ellende van de wereld 
verhinderde deze heren niet hun werk voort te zetten... ze leefden in 
een afgezonderde wereld' (vgl Duquesne, 1975, 121). 
Chenu's verhuizing betekent voor hemzelf dat hy meer dan ooit te­
voren terecht komt temidden van de gebeurtenissen, waarop hy reeds 
vóór het uitbreken van de oorlog zo betrokken is geraakt. Hy zegt la-
ter over die (gedwongen) verhuizing 'dat het een genade van de Heer 
was'. Hy ontmoet namelijk in Parys al spoedig mensen als Augros, Godin 
en Michonneau. De 'équipes' van de J.O.C, willen geen mensen uit de 
arbeiderswereld inkaderen in de kerk, maar ze willen een kerk laten 
ontstaan temidden van de arbeiderswereld. Chenu ziet het verschil, en 
hy vat het belang ervan als vernieuwing van de kerk. Chenu voelt zich 
direkt hiermee verbonden. Deze mensen benadrukken het wezenlyk mis-
sionaire karakter van de gehele kerk. En die intuïtie sluit wonderwel 
aan by die van Chenu omtrent de nieuwe dimensies van de samenleving 
die ZiCh aan het ontwikkelen zyn en waar de boodschap en de waarheid 
van het Evangelie moet blijken. De schok die deze overtuiging bracht, 
was echter groot, en met name voelbaar by het verschenen van het boek-
je van Godin en Daniel, La France, pays de mission (1943). Hoewel 
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Chenu achteraf zegt dat de analyse ervan, zeker in de veranderde om­
standigheden, tekort schiet, heeft hy Ьц deze mensen het inzicht ver­
worven dat niet de institutionele kerk de basis moet zyn voor de toe­
nadering tot de arbeiderswereld, maar dat dit de arbeiderswereld zelf 
dient te zyn. Wie werkelyk wil getuigen, dient m e t te vertrekken van­
uit een vooraf geformuleerde geloofsbelijdenis en -praxis. 
Chenu is ten nauwste betrokken by de oprichting van de Mission de 
Paris (194З) en de Mission de France (1946). Steeds meer ontdekt hy 
de implikaties van het getuige zyn. De werkelyke getuige is missio­
nair, en roept daarom niet op om de wereld te verlaten terwille van 
het heil, maar om in die wereld een knstelyke gemeenschap te stich­
ten. Dat ervaart hn ook als de diepste z m van het werk van de Dries­
ter-arbeiders. Ook hierin herkent hy znn еікеп intuïtie. Reeds in 1934 
stuurde hii als 'regens studiorum' twee teologiestudenten naar de mynen 
van Charleroi. Maar het getuigenis van de priester-arbeiders gaat 
verder! Een bedryfsaalmoezemer komt, zo Chenu, vanuit een andere we-
reld de fabriek in. Een priester-arbeider is een geautoriseerde ge-
tuige (vgl. Duquesne, 1975, 152). Dit onderscheid laat nog vele 
teologische en pastorale vragen open. Maar één ding is duidelyk: wie 
getuige wil zyn, kan niet uit een andere wereld komen om daar ook weer 
terug te keren. Chenu illustreert dit aan de hand van het tragisch 
voorbeeld van een orde-broeder, pater Screpel. Deze werd Щ] de aanvang 
van zijn werk zeer koel, zy het korrekt, behandeld door гЦп opzichter, 
een fervente kommunist. Pas na een half jaar werken erkende deze de 
pater als zyn 'broeder*. Maar, zo luidde zyn historische vraag: voor 
hoe lang? Screpel antwoordde: 'In leven en in sterven; ik ben gekomen 
omdat ik van jullie houd; da's alles'. Een aantal jaren later werd het 
experiment van de priester-arbeiders verboden. Toen pater Screpel aan 
zyn opzichter ontslag vroeg, omdat 'zyn kerk hem terugriep', antwoord­
de dezen: 'Ik had het je gezegd'! (vgl. Duquesne, 1975, 146-147). 
Chenu heeft eigenlyk geen officiële funktie in al dit soort akti-
viteiten. Ну omschryft zyn betrokkenheid als een 'diepe gemeenschappe-
Hjkheid'. 'Ik kwam er niet', zegt hy, 'om het geloof van boven toe te 
passen in de wereld; veeleer deed de gemeenschappelykheid appèl op een 
geloof ' (vgl. Duquesne, 1975, 101). Hy neemt daarby mee dat die 
participatie niet ontkomt aan dubbelzinnigheden. Maar dat verhindert 
niet om de nieuwe dimensies ervan te benoemen. Nieuwe dimensies zyn o.a. 
nieuwe betekenissen die de gebeurtenissen aan het priesterschap kunnen 
geven. Dit soort nieuwe dimensies trachtte Chenu, in de talryke ont-
moetingen met velerlei groepen, tydschriften en dergelijke, te beluis-
teren en onder woorden te brengen. Zyn participatie aan het werk van 
de priester-arbeiders levert hem in 1954 andermaal een veroordeling 
uit Rome op. Aanleiding is een artikel (1953) waarin Chenu als bete-
kenis van het werk van de priester-arbeiders het profetisch priester-
schap onderstreept. Hy ziet dit als een centraal aspekt van een kerk 
die missionair wil zyn. Maar, zegt Chenu, er stond veel meer op het 
spel (vgl. Duquesne, 1975, 156-161). Het ging in Rome ook om het kon-
cept van teologiseren op Le Saulchoir en om de publikatie-aktivitei-
ten van de Editions du Cerf. Om ingrypen van hogerhand in de orde te 
voorkomen heeft de, zelf fors aangepakte overheid van de domimkanen 
in Frankryk toen een aantal leidende figuren, zoals Chenu, Congar, 
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Férét, Boisselot, van hun funkties ontheven en elders heen gestuurd. 
Chenu komt in Rouen terecht, tot 1962. Нц verliest zijn elan echter 
met. Maandelyks reist hy naar Parijs ('cum permissu supenorum') waar 
hij kortakt blyft onderhouden met enkele kleine groepen, en hy blyft 
publiceren. 
De dialoog ontdekken 
Het verzet tegen de priester-arbeiders binnen de kerk, en dus de 
gevolgen die Chenu's betrokkenheid by dit experiment voor hemzelf mee­
bracht, stond niet los van de 'Koude Oorlog' die m de vyftiger jaren 
het politieke klimaat in West-Europa kenmerkte. In bepaalde кегкеіцке 
kringen waren de priester-arbeiders, en ieder die hen steunde, per de­
finitie krypto-kommunisten. Chenu is echter niet alleen via zyn parti­
cipatie aan het experiment van de priester-arbeiders betrokken geraakt 
in dit klimaat. Hoe langer des te meer heeft fry zich in de vyftiger 
jaren bezig gehouden met het vraagstuk van vrede en ontspanning, het­
geen hem gaandeweg het imago oplevert van iemand die met marxisten van 
allerlei slag in diskussie is. Want het zyn, in Frankrijk, allereerst 
de kommunisten die hun volle steun geven aan de overigens autonome 
vredesbeweging van Yves Farges. Chenu neemt aan deze beweging deel en 
leert er opnieuw dat de getuige aan de gebeurtenissen dient deel te 
nemen, ook als is de zin ervan nog ambigu. De ambiguïteit van Chenu's 
engagement lag, zegt hy, vooral hierin dat politiek steeds een onont-
wykbare implikatie was van zyn participatie aan de vredesbeweging. Als 
zodanig heeft hem dit niet afgeschrikt. Maar de politieke implicaties 
maken de eigenlyke inzet minder eenzinnig, voor meer interpretaties, 
ook niet bedoelde, toegankelyk. 
Deze dialoog is Chenu steeds meer gaan ontdekken als iets dat 
autonome wetmatigheden heeft en geen religieuze,kerkelijke en andere 
apnon's kent. In de dialoog gaat het allereerst om de solidariteit 
tussen mensen als bron van waarheidszin (vgl. Duquesne, 1975, 170). 
Het overtuigen van de ander maakt plaats voor aanwezigheid by de le-
venswyze en overtuigingen van de ander. Zo'n aanwezigeid heeft bepaal-
de karakteristieken, die hy de 'wetten van de dialoog' noemt: de wel-
willende houding tegenover de ander, het begrypen van zyn beweegrede-
nen en, tenslotte, het bevragen van zichzelf. In dit laatste herken-
ningspunt van de presentie krygt het getuige-zijn een nieuwe dimensie. 
Het lykt de enige weg te zijn om de waarheid te vinden; omdat de waar-
heid vinden solidariteit veronderstelt. De tot stand koming van soli-
dariteit lykt vooraf gegaan te worden door een soort 'onthechting'. 
De kristelijke gesprekspartner, zegt hij, bezit op dat moment geen 
'dogma'. Wat van hem gevraagd wordt is een bepaald engagement. In dat 
engagement ligt het getuigenis: 'Het getuigenis ... is een waarheid 
tussen twee mensen die elkaar hoogachten' (vgl. Duquesne, 1975, 171). 
In 1962 kan Chenu terugkeren naar Parys, in een kerkelijk klimaat 
dat door het begin van het pontifikaat van Johannes XXIII en door de 
aankondiging en voorbereidingen van het Tweede Vatikaanse Concilie 
opener en vryer begint te worden. Al spoedig is Chenu's aandacht ge-
richt op de voorbereidende teksten van dit concilie. Ну wordt teolo-
gisch adviseur van mgr. Rolland, bisschop van Antsirabé (Madagascar) 
98 
en oud-leerling van Chenu uit de beginjaren van Le Saulehoir. In deze 
funktie speelt hy een belangrijke rol op de achtergrond by de tot stand 
koming van onderdelen van het fameuze schema XIII, de latere pastorale 
konstitutie 'Gaudium et Spes'. Samen met Congar werkt hy aan de eerste 
redaktie van de 'boodschap aan de wereld', het eerste officiële doku-
ment van het concilie (20 oktober 1962). Het zelfverstaan van de ge-
tuige is het, dat hem tot dit voorstel brengt. Geschrokken van het ab-
strakte, scholastieke en gesloten karakter van de allereerste ontwerp-
teksten ziet Chenu met vele anderen het gevaar dat het concilie onder 
een slecht voorteken zal beginnen. Congar en Щ] willen liever als eer­
ste uiting een evangelische boodschap, in plaats van een teologische 
studie of analyse. Ze schryven een tekst,in een 'gedeklenkaliseerd' 
vocabulaire,die zich richt tot iedereen, met name ook de met-gelovi­
gen (vgl. Duquesne, 1975, 177). 
Met deze boodschap, en voorts met de tekst van 'Gaudium et Spes' 
is, zo Chenu, het woord 'dialoog' een van de sleutelwoorden van het 
concilie geworden. En, karakteristiek voor zyn koncept van getuige-
zyn, voegt híj byna onmiddellyk daarna eraan toe dat Vatlcanum II niet 
over Kerk en Wereld wilde spreken, maar over Kerk _in de Wereld. Vooraf 
aan die aanwezigheid _in de Wereld kan men, zo Chenu, niet omschryven 
wat 'Kerk' definieert:'... de Kerk is de Wereld voorzover deze gegre-
pen is door de knstelyke (heils-)ekonomie, reeds door de aanwezigheid 
van de Geest' (vgl. Duquesne, 1975, 180). Dialoog betekent kennelyk 
dat de getuige zyn identiteit van binnenuit laat meebepalen door de 
mensen en situaties by wie hy present is. 
Chenu ziet, reeds tydens het concilie, hiervan ook de sociaal-
politieke implikaties. Ну is betrokken by de informele groep bisschop­
pen en deskundigen die een tekst over kerk en armoede voorbereiden. 
In een artikel van jaren later (vgl. M.-D. CHENU, 'De kerk van de ar­
men' op Vaticanum II, in: Conc. 13(1977)nr.U,57-63) schryft hy dat het 
zyn diepste overtuiging is dat, wanneer 'de kerk zichzelf ziet in de 
spiegel van het Evangelie' (Congar), dit onherroepelyk moet leiden tot 
struktuurhervormmgen. Ze zal dan zien dat armoede, honger en ellende 
geen, zy het grote deelproblemen zyn van een 'societas perfecta', maar 
dat deze problemen een integrerend deel van de kerkstruktuur zelf 
zyn. Chenu herkent volledig zyn overtuiging in de woorden van kardi­
naal Lercaro, dat de verkondiging van het Evangelie aan de armen het 
kernprobleem is. Dit probleem stelt de knstenen voor twee centrale 
vragen: welke plaats geven zy aan de armoede binnen de kerk ('de arme 
kerk'), en: hoe verkondigen ze het Evangelie aan de armen ('de kerk 
van de armen'). Deze opdracht is daarom zo radikaal, omdat ze de ge­
tuige 'ontledigt' van alle machtsbekoring, en de nadruk heel scherp 
legt op het dienstbetoon (vgl. L.G., nr.8). Precies tegen de achter­
grond van een verstaan van de kerk als 'societas perfecta', waarin 
alle uitgangspunten, dogma's en waarden vooraf aan de aanwezigheid in 
de wereld (van de armen) zyn geformuleerd, en waarin men ook geen dia­
loog kent, maar veeleer de hoedster is van de gevestigde orde, betuigt 
Chenu het verschil tussen een 'kerk van de macht' en een 'kerk van 
het getuigenis'; 'De concilievaders ... wilden een deel van de macht 
laten vallen ten gunste van het getuigenis en aan de vereisten van 
de messiaanse boodschap van het Evangelie voldoen' (a.a. 59). 
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Scherper dan ooit tevoren is Chenu zich hiermee bewust geworden wat 
getuige-z\jn vraagt. Ну omschryft het als 'een bewustwording die de 
strenge ernst van het Evangelie op de spits dnjft'. Maar tegelijk geeft 
lïU toe: 'We hebben nog steeds geen volledig zicht op de strukturele 
draagwydte van de revolutie, die al vanaf het eerste ogenblik als zo-
danig is aangevoeld en hartstochtelijk gevolgd' (a.a. 62). 
Wanneer eindigt de geschiedenis van de getuige? In Chenu's geval 
is er in ieder geval geen stilstand gekomen na het Tweede Vaticaans 
Concilie. Ook in de jaren daarna blyft hy zeer aktief, in publikaties 
en kontakten. Щ] is adviseur van het Secretariaat voor de Niet-gelovi-
gen, lid van de redaktieraad van Concilium; en zyn bibliografie na 
1965 telt ruim 120 nummers. Zelf ziet hy geen cesuur; wél spanningen 
en konflikten. Maar voor hem z^ n niet de zestiger jaren, maar de der-
tiger een beslissende ommekeer. 'Ik kan me er niet van weerhouden te 
denken dat de na-oorlogse periode, met haar euforie, haar verandering-
en, de krisis van de industriële samenleving, en zelfs mei 1968 hun 
wortels hebben in díe t^d. De ekonomische krisis van 1929: dáár ligt 
het beginpunt, dat is zeker' (vgl. Dusquesne, 1975, 66). 
Hoe langer des te meer houdt hy zich bezig met de relatie tussen 
geloof en kuituur. Hy ziet dit als een voortzetting van de optie van 
het Tweede Vaticaans Concilie voor de lokale Kerk. De konsekwenties 
daarvan zjjn radikaal, meent hy. Want deze optie heeft tot gevolg dat 
ook de teologie radikaal moet breken met de pretentie universele be-
grippen te gebruiken. In feite zijn dat namelyk gneks-romeinse begrip-
pen. Het geloof zal zich veeleer moeten artikuleren in begrippen uit 
de eigen kuituur. En dat kan, wanneer men aansluit by de 'geleefde 
ervaring' (expérience vécue) van de kristenen. Hoe langer hoe meer 
zoekt Chenu naar deze ervaring als bron van teologiseren. Want, 'Ie 
théologien ne se peut pas résigner' (uit een gesprek op 27.02.1977). 
5.2 Wat is een teoloog? 
Wat is een teoloog? Desgevraagd antwoordt Chenu: 'Een meneer met 
een ambacht'. Het begrip 'métier' (ambacht) duidt op het professionele 
van het werk van de teoloog, maar ook op de dienst dat dit werk im-
pliceert. 'Métier', zo Chenu, is afkomstig van 'ministerium', en in 
het geval van de teoloog gaat het om een dienst ten bate van de ge-
loofsgemeenschap. In deze tweezydige omschrijving ligt het volle kri-
tische gewicht, dat Chenu toekent aan het teoloog-zyn. Maar om dit te 
illustreren dienen we terug te gaan naar de periode waarin Chenu het 
'métier' heeft geleerd. 
Het ambacht leren 
Zoals reeds kort is aangeduid in de vorige paragraaf, heeft Chenu 
het 'métier' aanvankelyk geleerd in Rome, met name onder leiding van 
Garngou-Lagrange, 'een man in twee stukken', zoals hy achteraf zegt. 
Enerzyds was deze leermeester een groot kenner van de spiritualiteit: 
hy gaf vaak college over Johannes van het Kruis; anderzijds was hy in 
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zyn dogmatiek een strikte volgeling van de aristotelische metafysika, 
met een zeer geringe waardering voor de feiten van de historie. Aan 
Garrigou-Lagrange wordt, zo Chenu, de uitspraak toegeschreven: 'Uit-
eindelijk is de Inkarnatie slechts een feit'. Chenu heeft in Rome al-
leen van de eerstgenoemde zyde van Garrigou-Lagrange iets geleerd. 
Zelf schreef hij een tesis met de titel: 'Analyse psychologique et 
théologique de la Contemplation'. Maar гцп leven lang heeft hy verder 
gestreden tegen het dualisme dat begnppeljjk denken en religieuze er­
varing zo sterk uit elkaar legde. In Chenu's intuïtie is zo'n dualisme 
namelijk strydig met het historische karakter van Gods Openbaring, 
waarvan de Inkarnatie het hoogtepunt is. En Chenu wás toen reeds, 
'instinktmatig', zoals hy zelf zegt, een historicus (vgl. Duquesne, 
1975, 37). Met deze interesse en begaafdheid heeft hu, terug op Le 
Saulchoir (1920), de traditie van deze fakulteit versterkt. Het kli-
maat op Le Saulchoir wordt gekenmerkt door de 'positieve teologie'. 
Men tracht de historische studie te benutten als het (nieuwe) instru-
ment voor een wetenschappelijk verantwoorde teologie-beoefemng. Maar 
tevens vindt Chenu op Le Saulchoir een klimaat waarin spiritualiteit 
(met als bronnen: de liturgie en het gemeenschapsleven) en teologie-
beoefemng niet worden gescheiden. 
Op Le Saulchoir heeft Chenu, hoewel reeds afgestudeerd in Rome, 
zeker nog een belangrijk gedeelte van zyn vorming in het 'métier' ge-
kregen. Met name Gardeil was daarvoor verantwoordelijk. Gardeil wyst 
Chenu het spoor voor de overwinning van het dualisme dat hu bu 
Garrigou-Lagrange tegengekomen was. Een van Gardeils fundamentele in-
tuïties is 'zijn gerichtheid op de teologale wijsheid' (naar een woord 
van J. Danièlou, geciteerd door Chenu, in Parole de Dieu, t. II, Paris 
1964, 269). Gareil maakt duideluk dat de religieuze ervaring 'homo-
geen' (Chenu) is met de rationaliteit van de teologie. Daarom be-
schouwt Chenu Gardeil als iemand die, hoewel hu historisch met de kon-
troverses van het modernisme verbonden is, inzichten heeft uitgewerkt 
die ook nu nog steeds van waarde zun. Hu stimuleert de jonge profes-
soren ook in een werkeluke geest van onderzoek en zorgt ervoor dat ze 
in kontakt blijven met de universiteit (vgl. Duquesne, 1975, AA). Deze 
geest van onderzoek leert Chenu nog iets anders, wat zyn romeinse 
scholing hem niet had kunnen bubrengen. Op Le Saulchoir is het onder-
zoek de grondslag voor de kritische en vruheidslievende zin van de 
teoloog. Hu leert er dat door deze zin te ontwikkelen de waarheid ge-
diend wordt. Teologie beoefenen, met de historische wetenschap als 
kritisch instrument, kan zo een bevordering zun van de ontwikkeling 
van de vnjheid in het geloof. Ook dat is een intuïtie waarvan Chenu 
verder гцп leven lang de pleitbezorger zal гцп. 
In het klimaat van Le Saulchoir kreeg Chenu zijn verdere vorming 
in het 'métier', het vak van de historisch geschoolde en georiënteer-
de teoloog. Men kan ook zeggen dat het typerend voor Chenu's beoefe-
ning van het 'métier' werd om de geschiedenis (van de middeleeuwen, 
bijvoorbeeld) te bestuderen om aldus de bronnen van het geloof bloot 
te leggen, de religieuze bronnen wel te verstaan. Maar als historicus 
werkend ontdekt hu dan ook steeds scherper dat deze religieuze bron-
nen onlosmakelijk verbonden zun met de ekonomische en sociale omstan-
digheden die tijdens een bepaalde periode van de kultuurgeschiedems 
heersen.'Instinktmatig', zo zegt Chenu, paste hu de historische 
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benaderingswijze van mensen als Lucien Febvre en Marc Bloch toe, die 
grote aandacht vroegen voor de ekonomische en sociale wortels van de 
geschiedenis. Het is daarby frappent om te zien hoe 'natuurlyk' vanuit 
deze beoefening van het 'métier' de teoloog ook vanzelfsprekend een 
plaats ziet voor en in gesprek gaat met vertegenwoordigers van de 
menswetenschappen. Zowel de historische wetenschappen als de menswe-
tenschappen leggen 'registers' (een voorkeurswoord van Chenu) bloot 
van het Woord Gods dat 'in aktie' is, 'opbloeit' in een volk dat 1-щ 
als gelovige als de plaats (locus) ziet waarin de Geest openbaar wordt. 
Chenu beoefent zyn 'métier' als een 'lezen' van de geschiedenis van 
het volk Gods); men kan zeggen, als een lezen van de geschiedenis als 
plaats waarin, vaak ook zonder expliciete referentie naar Christus, 
het Evangelie wordt verkondigd. Chenu wordt Ьц dit 'lezen' gedragen 
door een diepe overtuiging dat het Evangelie zyn eigen oorspronkelijk­
heid heeft. Dat verklaart dat іщ de bestudering van het 'godsdienstig 
verschijnsel ' door andere wetenschappen dan de teologie nooit als een 
konkurrentie heeft ervaren; dat verklaart ook zqjn overtuiging dat de 
expliciete verkondiging en de uitgewerkte teologie nooit zelf laatste 
norm kunnen zyn in de Kerk: 'Het zijn de gebeurtenissen die de evange­
lische interpretatie hebben uitgelokt; de instrumenten van de Kerk en 
de teoretische spekulaties komen pas daarna' (vgl. Duquesne, 1975, 
103). 
De vryheid van het geloof 
Chenu's pleidooi voor de vnjheid van het geloof hangt hiermee 
direkt samen. De gebeurtenissen die aankondiging zijn van het Evangelie 
zyn immers de kritische instantie van elke expliciete verkondiging 
en van elke uitgewerkte teologie. Wie het tot zijn 'métier' maakt om de 
gebeurtenissen te 'lezen' als aankondiging van het Evangelie, zal 
daarom juist de relativiteit (dat is niet: de overbodigheid) van ex-
pliciete verkondiging en uitgewerkte teologie benadrukken en stryden 
tegen elke verabsolutering op dit vlak. Sprekend over zyn 'métier' 
zegt Chenu dan ook: 'MJn teologie vereist de vryheid van het menselyk 
handelen om werkelijke teologie te kunnen zyn. Temidden van die zo uit-
eenlopende groepen voelde ik me altijd vry, en wanneer ik deelnam aan 
groepen waarvan ik wist dat ze in een konflikt gewikkeld waren ... 
voelde ik me steeds vnj ten opzichte van ieder, en zy die me ontvingen 
respekteerden die vryheid en vroegen me niet autoritair tussenbeide te 
komen' (vgl. Duquesne, 1975, 101). 
In Chenu's pleidooi is de vryheid van het geloof geen vryblyvend-
heid by konflikten, maar kritiek op macht (pouvoir), ook de macht van 
het geloof. 'Ik ben gelukkig zonder macht te zyn!...', roept Chenu op 
een gegeven moment uit. En hy licht toe: 'De macht brengt scheiding 
teweeg, ze verlamt bepaalde gevoeligheden. Daarom is de teoloog die 
uit hoofde van zyn vak begrippen vormt, toch geschikter voor het zui-
vere, gratuite getuigenis, dan de man die aan de macht is. Hoe para-
doxaal dat ook klinkt!' (vgl. Duquesne, 1975, 20). 
In deze tekst zit het hele zelfverstaan van Chenu als teoloog 
samengebald. De teoloog, de getuige (!), verliest zyn 'feeling' voor 
het lezen van de gebeurtenissen als aankondiging van het Evangelie, 
als hy met macht bekleed wordt. Tydens zyn opleiding in Rome, en ook 
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later, in het klimaat van de stryd tegen het modernisme, ook in de ge-
beurtenissen van zyn eigen leven heeft Chenu ervaren dat het geloof, 
dat wil zeggen de wyze waarop de Kerk verkondigt en de wjjze waarop 
teologie wordt beoefend, als een machtsinstantie kan funktloneren. 
Macht en by voorbaat bepalen wat de waarheid is, gaan hier hand in 
hand. Zoals ook, naar Chenu's diepste overtuiging, vryheid en in de 
geschiedenis de aankondiging van het Evangelie kunnen lezen, hand in 
hand gaan. Het Evangelie bezit immers zyn eigen oorspronkelykheid. 
Chenu heeft daarom ook steeds op gespannen voet gestaan met een kerke-
lyk gezag dat zich als 'magisterium' presenteert. Het is niet zo'n 
oorspronkelyk begrip als 'ministenum', vindt hy. 'Magisterium' heeft 
de betekenis van gezag door macht; 'ministenum' heeft de betekenis 
van gezag door dienst. De teoloog komt met een gezag, opgevat als 
'magisterium', byna per definitie in konflikt. Want in zyn vryheid van 
het geloof, als getuige, ontleent de teoloog zyn recht van spreken en 
7¡¿n opdracht tot spreken niet aan dit 'magisterium' (vgl. Duquesne, 
1975, 12). Dat wil allerminst zeggen dat Chenu niet geïnteresseerd is 
in de relatie tussen bisschop en teoloog, of dat hy meent als teoloog 
zyn 'métier' alleen omwille van zichzelf te moeten uitoefenen. Bis-
schop en teoloog ziet hy veeleer als onderscheiden 'ministena', beide 
ten dienste van de geloofsgemeenschap, die hy overigens zonder proble-
men vaak aanduidt als een 'hierarchische gemeenschap'. 'De teoloog 
blyft een gelovige, hy heeft geen gezag, maar hy is het kritische be-
wustzyn van de wereld waarin het geloof aan het werk is' (vgl.Duquesne, 
1975, 21). 
Uiteindelyk beoefent de teoloog zyn 'métier' ten dienste van de 
opbouw, uitbouw van een geloofsgemeenschap. Maar die gemeenschap komt 
voort uit en staat midden ^n de wereld. Dat is één van Chenu's grond-
overtuigingen. Daarom kán de teoloog zyn 'métier', zyn dienst, alleen 
maar uitoefenen als hy voortdurend blyft lezen in de geschiedenis van 
de kuituur, waarop die gemeenschap betrokken is; om daarin de aankon-
diging van het Evangelie te horen. En Chenu voegt eraan toe: als die 
geschiedenis zich rustig ontwikkelt, volgt hy haar. Maar als die ont-
wikkeling met schokken gaat,dán is hy wakker! Want dat is een unieke 
gelegenheid om het woord van God in de geschiedenis aan het werk te 
zien. Immers: 'Üe wereld in haar veranderingen lokt het Woord van God 
uit' (vgl. Duquesne, 19f5, 23). 
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6 Teologiseren vanuit de geschiedenis 
Lit.* M.-D. CHENU,L'éveil de la conscience dans la civilisation 
médiévale, Paris 1969; 'Fraternitas'. L'Evangile et condition socio-
culturelle, in: Rev. Hist. Spir. 49(1973)385-400; Introduction à 
l'étude de Saint Thomas d'Aquin, Paris 1950; Le plan de la Somme 
Théologique, in: Rev. Thorn. 45(1939)93-107); Pour être heureux, 
travaillons-nous ensemble, Paris 1942; Le sens et les leçons d'une 
crise religieuse, in: V.l. XIIK1931 1356-380; La théologie au Χΐΐ" 6 
siècle, Paris 21966. 
'De wereld in haar veranderingen lokt het Woord van God uit'. 
Deze woorden van Chenu kan men beschouwen als een programmatische be-
schrijving van zijn teologische aktiviteit. Ze drukken namelijk niet al-
leen het tema uit dat in Chenu's teologiseren centraal staat; ze druk-
ken ook uit op welke wijze de teoloog aan zyn tema komt, respektieve-
lyk welke de vindplaats is van zyn objekt van analyse en reflektie. 
Het centrale tema Ьц Chenu is het 'Woord van God', de verkondiging van 
het Evangelie. Maar om dat 'Woord van God' aan te treffen, dient de 
teoloog de blik allereerst te richten op de veranderingen die in de 
wereld plaats vinden. Deze lokken dat 'Woord van God' uit 
De direktheid, en de daaraan beantwoordende verdichte en persoon­
lijke taal (Gilson), die Chenu eigen zijn, weerspiegelen hier tegelijk de 
'broeder' van Thomas, voor wie teologie fundamenteel in een eenheid 
gegeven is ('velut quaedam impressio divinae scientiae, quae est una 
lex simplex omnium') als ook de getuige die dit inzicht op een origi­
nele wyze, namelijk gekonf ron teer d met zyn eigen unieke wereld en ge­
schiedenis herformuleert. 
6.1 De kreativiteit van de historicus 
De wyze waarop Chenu als teoloog zyn eigen tyd én het verleden 
benadert, wordt op een beslissende wijze gekarakteriseerd door zyn am-
bacht: de historie. Ну vertelt graag de anekdote over de professor van 
een groot-seminarie te Poitiers die hem in 1947 voor een lezing had 
uitgenodigd. Bij zijn inleiding raakte deze in verwarring over de vraag 
welke van de twee Chenu's hy nu voor zich had. Er scheen een mediëvist 
te zijn die Chenu heette, maar er scheen ook een Chenu te zijn die zich 
met vragen omtrent een nieuwe pastoraal bezig hield. Chenu heeft toen 
zyn voordracht gewyd aan het fundamentele verband tussen de twee aan-
dachtsvelden. 
Nu kan men een dergelyk verband nog op twee manieren opvatten en 
trachten te konstateren. Men kan het proberen te zien op het niveau 
van de begrippen, en op het niveau van de metode. Op het niveau van de 
* In de literatuuropgaven van deel II en III gaat het steeds om publi-
katies van M.-D. Chenu; tenzy anders aangegeven is. 
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begrippen naar dit verband zoeken, wordt reeds ingegeven door een sim-
pele konstatenng. In Parole de Dieu, t.II, L'Evangile dans le temps 
bijvoorbeeld gebruikt Chenu byna nergens voetnoten waaruit een verwy-
zing kan worden afgelezen naar de bronnen waaruit zyn begrippen stam-
men. Ligt het dan niet voor de hand om -zeker voor de teologische ka-
tegoneen- in Chenu's studies over de Middeleeuwen te zoeken; dat is 
toch het terrein waarop hu specialist geworden is! Men kan naar het 
beweerde verband ook zoeken op het niveau van de metode. Deze zoek-
richting wordt ingegeven door de konstatenng dat Chenu blyft bena-
drukken dat hu een historicus is, óók als hjj zich bezig houdt met vra-
gen omtrent een nieuwe pastoraal in de twintigste eeuw. H\) zou met de-
zelfde 'blik' kijken naar hetgeen zich in de Middeleeuwen in geloof, 
kerk en teologie heeft voorgedaan en naar hetgeen zich op deze terrei-
nen in onze tijd voordoet. In dit geval zou het beweerde verband m e t 
alleen materieel te konstateren zyn d n de mate waarin Chenu bepaalde 
kategorieên op beide terreinen hanteert), maar ook formeel d n de ma-
nier waarop Chenu zyn voorwerpen van onderzoek en studie benadert). 
Van deze laatste veronderstelling ga ik uit. Ik wil m e t beweren 
dat Chenu de gegevens op het ene terrein zonder meer toepast op het 
andere terrein. Dat zou in stryd zyn met de formele kant in de hypo-
tese: de identieke optie. Liever neem ik als uitgangspunt de omschrij-
ving van Schoof. 'Historisch werken betekent voor hem teologie bedrij-
ven met het oog op de wereld en de mens: die van nu om te weten welke 
vragen men aan het verleden moet stellen, die van vroeger om hun wer-
kelijke, voor onze tyd konstruktieve en kreatieve antwoord te onderken-
nen' (T.M. SCHOOF, Aggiornamento. De doorbraak van een nieuwe katho-
lieke theologie, Baarn 1968, 113-114). Dit uitgangspunt wil ik ver-
volgens (zie volgende paragraaf) preciseren. De wisselwerking tussen 
beide aandachtsvelden wordt mogelyk omdat Chenu, in de traditie van 
historici als M. Bloch en L. Febvre, als historicus naar de mentali-
teitsverandering in een bepaalde periode vraag. Als historicus voelt 
hy zich nauw verbonden met de 'school' van de Annales. En dát zal ook 
z^n teologische procédé diepgaand beïnvloeden. 
Overigens kan de wisselwerking tussen beide aandachtsvelden niet 
alles verklaren. Veroorzaakt zyn betrokkenheid in de 20 eeuw het 
zicht op de 12 en 13 ? Verheldert zyn kennis van het verleden zyn 
doorzicht in onze tyd? De vraag: wat veroorzaakt wat, bereikt op een 
gegeven moment haar grenzen. Men kan dan stuiten op een onherleidbaar 
moment van kreativiteit c.q. originaliteit in het (her-)interpretatie-
proces dat wezenlyk is voor Chenu's wyze van teologiseren. Een derge-
lyk noment van kreativiteit dient uiteindelijk eerder vanuit de 'teo-
logische bestaanswljze' van de teoloog begrepen te worden dan vanuit de 
logica van zyn wetenschappelyk 'discours'. De 'teologische bestaanswy-
ze' dien je overigens niet te vervagen tot een roeping die aan kriti-
sche vragen hun recht ontzegt. Je zult gedurig moeten blijven onderzoe-
ken of de grenzen reeds werkelyk bereikt zijn; omwille van de autenti-
citeit van de gelovige intentionaliteit. Deze uit zich immers niet 
buiten, maar ^ n deze kritische rationaliteit. Daarvan is Chenu vast 
overtuigd. 
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6.2 Het procédé van de historicus 
Als historicus heeft Chenu een procédé ontwikkeld dat heel nauw 
verwant is met de 'school' van de Annales. Men kan dit illustreren aan 
de hand van twee publikaties over de twintigste eeuw. Daarna zal ik, 
zy het beknopter, ook enkele publikaties over de middeleeuwse teologie 
op dit punt onderzoeken. 
Groei-knsis 
In 1931 publiceert Chenu naar aanleiding van het verschynen van 
de mémoires van Loisy een artikel over de betekenis van de modernis-
tische knsis: 'Le sens et les leçons d'une crise religieuse'. Нц 
schrijft dit artikel in een periode waarin zijn publikaties alleen nog 
worden ingegeven door гцп leeropdracht 'dogma-geschiedenis'. Nu de 
knsis voorby is lijkt het hem van belang om de zin ervan te ontleden; 
en wel via de historische metode. Dan kom je verder dan de gemeen­
plaatsen over het modernisme in de handboeken en in de apologetiek. 
Wie nu een historische analyse verwacht van het modernisme, met 
veel bronnenstudie, vergist zich. Veeleer presenteert Chenu in dit ar­
tikel een bepaalde optie van waaruit een dergel^ke knsis gelovig en 
teologisch kan worden begrepen, geaccepteerd en overwonnen. Centraal 
staat in het artikel het klassieke adagium: oportet haereses esse, 
donee fermentatum est totum. Met een verwijzing naar dit adagium recht­
vaardigt Chenu zijn interpretatie van het modernisme als een 'crise 
de croissance normale'. Groeikrises zyn normaal. Want ze behoren tot 
de dynamiek van de geloofsakt, en dus ook tot het geloof in zyn kultu-
rele kontekst. De geloofsakt zelf is primair een radikale, vurige en 
altijd nieuwe overgave aan de eenvoud van Gods openbaring. Maar tege-
lyk wordt de gelovige óók met de vraag gekonfronteerd hoe de rede een 
plaats kan krijgen. Deze dubbele dimensie van het gelovig-zyn komt in 
de kultuurgeschiedems telkens weer aan het licht, wanneer zich een 
're-naissance' voordoet, hier bedoeld als: 'un renouveau de culture'. 
'Elke renaissance lokt uit dat het geloof zich op zichzelf terugtrekt, 
en dat er vervolgens een krisis in de teologische spekulatie ontstaat' 
(a.a. 360). Groeikrises hangen samen met het verschijnsel van een 're-
naissance' en 'renaissance' heeft voor Chenu twee betekenissen. Het 
zyn de perioden waarin de oorspronkelykheid, de levende bron van het 
geloven weer wordt herondekt ('une reploiement de la foi sur elle-
même'). Het zyn ook de periodes waarin opnieuw de eigen plaats van de 
rede bepaald moet worden.Zo konkludeert Chenu, na een korte verwyzing 
naar de Middeleeuwen (karolingische renaissance, renaissence in de 
twaalfde eeuw): 'Na de grammatika, na de wysbegeerte, komt nu de ge-
schiedenis. Na de woorden geanalyseerd te hebben en de ideeën onder-
zocht, onderzoekt de rede de feiten'(a.a. 36¿t). De knsis van het mo-
dernisme verstaat Chenu dus tegelyk als een geloofsvernieuwing en als 
een vernieuwing van de teologische rationaliteit, die nu de denkwijze 
van de historische wetenschap integreert. 
In hetzelfde artikel blykt tenslotte ook nog dat Chenu's optie 
als historicus ook teologische wortels heeft, en wel in diens verstaan 
van de openbaring; hoe kan het anders by iemand met de leeropdracht 
107 
dogma-geschiedenis! Chenu gaat ervan uit dat de openbaring omschreven 
kan worden als een 'depositum van waarheden, waarvoor de Kerk waarborg 
geeft, in de Heilige Geest die haar bijstaat en haar bezielt' (a.a.356) 
Maar hy benadrukt dat het hier niet gaat om een 'dood' kapitaal. Veel-
eer is de openbaring 'als een gist dat heel het deeg moet doen rijzen, 
dat wil hier zeggen de menselijke rede doen inzetten in de teologische 
arbeid' (id.). Met het motto van de J.O.C, verduidelijkt Chenu hier de 
teologische dimensie van de geschiedenis,die zich voltrekt volgens het 
adagium 'oportet haereses esse, donee fermentatum est totum'. Een 
klein signaal van de teologische reflektie van de getuige. 
Vernieuwing van de kultuur 
Vernieuwing van geloven en teologie hangt ten nauwste samen met 
vernieuwing van de kultuur. Wat hiermee bedoeld wordt, kan geïllus-
treerd worden via een tweetal kleine brochures van zijn hand: Spiritu-
alité du travail (1941) en Pour être heureux, travaillons- nous en-
semble (1942). Waarom bljjkt Chenu geïnteresseerd in 'de arbeid'? Omdat 
de historicus geïnteresseerd is in de 'dramatische' perioden van de 
geschiedenis. Steeds opnieuw in zjjn geschiedenis kent de mens van der-
gelijke 'dramatische' omstandigheden, vergelijkbaar met de verwarringen 
en verwachtingen, met het jeugdig élan en met de vergissingen die ie-
der mens in zijn adolescentie-periode doormaakt. Wat is op kollektief 
niveau de inzet van die 'groeikrisis'? Chenu omschrijft dat nu eens als 
het ontdekken van nieuwe waarden, dan weer als het opkomen van een 
nieuw type mens; maar ook omschrijft hy het als de opkomst van een 
nieuwe kultuur, en als de nieuwe bewustwording van de mens van zich-
zelf, met name als de nieuwe ontdekking van de vrijheid. De groeikri-
sis in de twintigste eeuw brengt een 'civilisation de traivail' voort. 
Het is een nieuwe ontdekking door de mens van zichzelf (vgl. Pour..., 
a.w. 23vv). Deze is vergelijkbaar met de ontdekkingen van de romeinse 
burger, de feodale ridder, de burger in de middeleeuwse gilden, de 
humanist van de Renaissance, de cartesiaanse mens. Deze ontdekkingen 
zijn nooit eenzinnig; altijd ambigu. Ze hebben ook de 'tegen-typen* 
voortgebracht: de slaven, de lijfeigenen, de horigen, de prolétariens. 
Daarom roepen ze steeds de vraag op of en hoe een dergelijke ontdekking 
de vrijheid dient. 
Wat beschouwt Chenu nu als de taak van de historicus? Deze dient 
het geheel van voorstellingen, houdingen, waarden en Inzichten, mét 
hun ekonomlsche en sociale wortels, te onderzoeken die de inzet vor-
men van een dergelijke groeikrisis (vgl. Spiritualité,a.w. 54). Waar-
om? Omdat, en hier komt weer iets boven van de teologische wortels van 
Chenu's métier als historicus, in de groeikrisis die een dergelijk 
komplex doormaakt, kristenen worden gekonfronteerd met de vraag welke 
houding zij zullen bepalen; welke houding zy dus in de twintigste eeuw 
zullen bepalen ten opzichte van de beschaving van de arbeid. En deze 
vraag is voor Chenu allerminst een vraag van 'taktiek'. Hy stelt haar 
aan de orde omdat hy van oordeel is dat in zo'η groeikrisis het 
Evangelie op een nieuwe wyze beluisterd kan worden. 
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De mentaliteit 
Hoe wil Chenu als historicus de twaalfde en dertiende-eeuwse teo-
logie-geschiedenis bestuderen? De overeenkomst is verrassend! In het 
voorwoord van La théologie au XII siècle (1957) schrijft hij dat de 
geschiedenis niet moet blijven stilstaan bij kontroversen, gedachten-
systemen en afzonderlijke teologen. Ze dient veeleer 'de innerlijke wet-
ten te ontleden die het klimaat van een tijdperk bepalen en het geloof 
van de gelovigen ... de kollektieve inzichten die de eenheid en de 
spanningen bepalen tussen generaties die in de meest uiteenlopende 
strukturen (conjonctures) aan het werk zijn' (Théologie XII, a.w. 11-
12). In hetzelfde voorwoord gebruikt Chenu het begrip 'mentalité', om 
het geheel van voorstellingen, houdingen, waarden, inzichten aan te 
duiden dat de historicus als Objekt van studie heeft. De originaliteit 
van een bepaalde auteur, van een bepaalde school, van een bepaalde 
tekst staat in een dialektische verhouding tot deze 'mentaliteit'. De 
mentaliteit is de vruchtbare bodem die een dergelijke originaliteit 
mogelijk maakt; maar originaliteit betekent anderzyds nooit dat deze 
auteur of deze idee van die mentaliteit, mét haar sociale en ekonomi-
sche wortels, kan worden losgemaakt. 
Dát is ook het procédé waarmee Chenu Thomas van Aquino en diens 
werk bestudeert (vgl. Introduction, 1950). Natuurlijk staat in dit werk 
Thomas centraal. Zoals uit 'La théologie au douzième siècle' en uit 
'La théologie comme science au troisième siècle' ook een grote kennis 
biykt van het werk van de vele andere teologen (Hugo van St.Viktor,Bo-
naventura, Alanus van Rysel,Johannes van Salisbury,Anselmus,Boëthius, 
Augustinus- om enkele van hen te noemen). Maar Chenu is als historicus 
niet geïnteresseerd in hun systemen. Het gaat hem veeleer ook in zyn 
inleiding over Thomas om de mentaliteit van waaruit het werk en de 
werken van al deze teologen begrepen dienen te worden, en waaraan ze 
een (al dan niet kritische of originele of uitvoerige) bydrage hebben 
geleverd. Chenu ziet als historicus als zijn taak om 'de metoden te 
ontleden en, onder de onderwezen metoden, de mentaliteiten die daarin 
bevat zijn en die ... de evolutie van dit tydperk bepalen' (Théologie 
XII, a.w. 11). 
Hier komt nog een ander aspekt van Chenu's procédé naar voren: 
de poging om een beeld van de evolutie te schetsen. Нц zet de personen 
en hun werk in de betreffende periode niet alleen chronologisch achter 
elkaar. Hij voert hen eerder ten tonele als getuigen van een (bepaald 
aspekt van de) mentaliteit (waarbij hy steeds op de grote disparaatheid 
van al die aspekten wijst!), en hy evalueert ook de waarde van hun by­
drage voor de ontwikkeling van die mentaliteit. Chenu ziet hiervan het 
gevaar : subjektivisme in de interpretatie. De historicus moet dan 
ook steeds weer het handwerk hernemen, 'terug naar de naaktheid van de 
teksten en de analyse van de technieken' (a.w. 14). Maar hij zegt ook 
dat men dit risico dient te nemen, 'wil de historicus kunnen konstru-
eren, en niet alleen terugvinden'(id). 
Van hieruit kan, naar mijn mening, pas goed worden begrepen waarom 
Chenu voor 'crises de croissance' zo gevoelig is. Op dergelyke momen­
ten kan de historicus namelyk het scherpste waarnemen hoe die 
'construction' zich voltrekt. Op momenten van een 'crise de 
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croissance' ontdekt de mens immers zichzelf en zyn wereld op een nieu­
we wyze: ondergaat hy een 'nieuwe geboorte'. De 'renaissance' is Ьц 
Chenu dus een kategorie die thuishoort in het procédé dat een mentali-
teit tracht te rekonstrueren. Chenu onderscheidt in de geschiedenis 
van het Westen meerdere renaissancen. Zyn specifieke belangstelling 
voor die in de twaalfde eeuw verantwoordt hij door er met M.Bloch op te 
wyzen dat déze renaissance een van de diepst ingrijpende omwentelingen 
is geweest die ooit de geschiedenis van de europese beschavingen heb-
ben gemarkeerd (vgl. Théologie XII, a.w. 224, nt. 1). 
Omdat hg zo geïnteresseerd is in de mentaliteit van een bepaalde 
kuituur, dient hx¡ als historicus elke keer opnieuw zyn primaire bron-
nen, dokumenten en teksten als het ware te overstijgen. Historie be-
studeren is pogen 'achter' de teksten en dokumenten te komen (vgl. 
Eveil, a.w. 9-10). Historie schryven is voor Chenu uiteindelijk geen 
literaire aangelegenheid. Daarom benadrukt hy ook (ld.) dat de histo-
ricus moet samenwerken met de beoefenaars van de menswetenschappen 
(sociologie en psychologie). Een mentaliteit is immers de 'verborgen 
eenheid' (vgl. Fraternitas, a.a. 386) van al die waarden en inzichten, 
houdingen, emoties en verlangens. Alleen, zo Chenu,in een interdisci-
plinaire samenwerking kan de historicus proberen door de dringen in 
het hart van een bepaalde kuituur. Het verschijnsel van de 'renaissence' 
kent namelyk een dimensie van onherleidbaarheid; deze dimensie om-
schrijft Chenu als 'la règle ... intérieure à la foi', en als 'une 
initiative de l'esprit' (vgl. Introduction, a.w. 20). Maar hy haast 
zich eraan toe te voegen dat deze dimensie niet geïsoleerd kan worden 
onderzocht. De historicus neemt deze dimensie slechts waar via de 
geografische, sociale, politieke en overige kontekst ervan. Want deze 
kontekt is niet alleen de uiterlyke konditie van zo'n renaissance, 
maar de eigen gestalte van een tot dan toe niet verwachte ontdekking 
van de mens en zyn wereld. 
Het Evangelie 
Het is opvallend dat Chenu dan, sprekend over zyn procédé als 
historicus, óók een fundamenteel aspekt van zyn procédé als teoloog 
te berde brengt. Ook de teoloog moet proberen als het ware 'achter' 
de teksten en dokumenten te komen. Zyn materiaal bestaat niet uit een 
dossier -historisch goed gesitueerde- teksten. Wie dit als het mate-
riaal van de teoloog beschouwt, loopt juist het gevaar terecht te ko-
men in een boventydelyke en deduktieve teologie. In plaats van tek-
sten dient de teoloog zich op het 'Woord van God dat in aktie is in de 
wereld' (vgl. Fraternitas, a.a. 385) te oriënteren. En Chenu sugge-
reert, zonder dit hier verder uit te werken, dat er een bewuste samen-
hang bestaat tussen de optie van de historicus en die van de teoloog. 
Het 'Woord van God' in aktie tref je juist aan in de 'verborgen een-
heid' van een bepaalde kuituur, respektievelyk in de groeiknsis die 
zo'n vruchtbaar moment is om zo'n (nieuwe) eenheid op het spoor te 
komen; dus om het Woord van God zelf op het spoor te komen. Niet al-
leen voor de historicus is 'kommumkatie met de tyd' nodig; het is 
óók nodig voor de gelovige, a fortiori voor de teoloog, die het Woord 
van God wil horen. 
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6.3 De teologie van de historicus 
Het verband tussen Chenu's procédé als historicus en het procédé 
van zyn teologiseren zal onderwerp van nadere analyse dienen te гщп. 
Om deze kernkwestie ten aanzien van de metode en het statuut van 
Chenu's teologiseren evenwel te kunnen situeren, is het van belang 
allereerst na te gaan hoe Chenu nu in feite in zyn teologie te werk 
gaat. Men dient dus eerst de centrale tema's van Chenu aan de orde te 
stellen en zich af te vragen of en hoe deze met elkaar samenhangen. 
Dat vormt het noodzakelyk materiaal om zich een oordeel te kunnen vor­
men over metode en statuut van deze wyze van teologiseren. 
In dit tweede deel worden deze centrale tema's onderzocht, zowel 
naar de manier waarop ze door Chenu begnppelijk uitgedrukt worden, als 
naar de manier waarop ze onderling samenhangen. Een dergelijk onder­
zoek vereist uiteraard een bepaalde ordening van de stof. Precies de­
ze ordening dient verantwoord te worden. Want ze zal konsekwenties 
hebben voor de visie op Chenu's metode. 
Nu is een probleem Ьц deze ordening dat Chenu zelf geen vaste 
'ordo disciplinae' (vgl. Plan de la Somme, a.a. 93-107) ontwikkeld 
heeft. Ну heeft geen teologisch systeem ontworpen waarvan de ordening 
voortkomt uit het formele objekt van de teologische discipline. De 
tema's die Ya¡ in zyn publikaties aan de orde stelde (en stelt) zyn, 
afgezien van die welke samenhangen met zyn leeropdracht (dogma-ge-
schiedenis) en zyn specialisme (teologie van de Middeneeuwen), veelal 
aangegeven door de gebeurtenissen waarby hy betrokken raakte. Dit 
hoeft echter m e t te betekenen dat er alleen een chronologische volg-
orde mogelyk is in de opbouw van deel II. Want in die betrokkenheid 
zelf kan men een aantal krachtLynen ontdekken. En daaromheen kan men 
ook verschillende onderwerpen groeperen, waarmee hy zich heeft bezig 
gehouden. De opbouw van deel II dient dus allereerst verstaan te wor-
den als een poging om vanuit de evolutie in Chenu's engagement als 
getuige een aantal aandachtsvelden af te bakenen waarop hy als teo-
loog werkzaam is geweest; resp.: de ontwikkelingen in de (west-euro-
pese) kuituur van de twintigste eeuw, de ontwikkelingen van een mis-
sionaire Kerk, en de ontwikkelingen in de gelovige ervaring. In de 
chronologie van Chenu's publikaties wisselen de verschillende tema's 
elkaar af. Bovendien kent elk aandachtsveld binnen Chenu's analyse 
en reflektie bepaalde ontwikkelingen. Om de ontwikkelingen op elk ter-
rein te kunnen laten zien, en om de fundamentele samenhang tussen deze 
verschillende terreinen te kunnen laten zien, is deze ordening aldus 
ingericht. 
Dit laatste punt verdient nog enige verdere toelichting. De or-
dening van de verschillende tema's is vooral bedoeld om de eenheid 
in het werk van Chenu te kunnen sporen. Met eenheid wordt hier niet 
alleen bedoeld de eenheid van intuïtie, die geworteld is in de teolo-
gische bestaanswyze, maar ook en vooral de eenheid van metode. Chenu's 
aandacht voor de ontwikkelingen in onze kuituur, zyn aandacht voor de 
missionaire koers van de Kerk en zyn aandacht voor de ontwikkeling in 
de geloofservaring zyn ten nauwste aan elkaar verbonden. Dat typeert 
juist zyn teologie, en wel op een dubbele manier. De samenhang tussen 
deze drie tema's maakt pas inzichtelijk wat Chenu onder openbaring 
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verstaat. En tevens maakt deze samenhang pas inzichtelyk wat de strek-
king is van de centrale metodische kategorie in Chenu's teologie: het 
verstaan van de tekenen van de tijd. Chenu zelf is van oordeel dat deze 
eenheid een van de belangrijkste waarmerken is van een goede teologie, 
resp. van een goede manier van teologiseren. Deze herken je volgens 
hem vooral aan de 'orde van haar konstruktie, in het licht van de be-
ginselen die haar, logisch en spiritueel bepalen ...' (a.w. 93). Deze 
kriteria schrijft hjj zelf neer by een artikel over de eenheid in Tho-
mas ' Summa Theologiae. Men kan en mag ze ook hanteren by een analyse 
van zyn eigen teologiseren. 
Op het punt van de konstruktie is Chenu's procédé als historicus 
van doorslaggevende betekenis. Zijn analyse van de drie genoemde tema's 
verloopt volgens dit procédé. Hier is niet een scholastiek denkend 
teoloog aan het woord, maar een historisch denkend teoloog. Deze is, 
middels zyn procédé, op zoek naar de 'verborgen eenheid' in de gebeur-
tenissen; want daarin beluistert hy het Woord van God. 
De ontwikkeling en struktuur van Chenu's teologie, die aldus 
zichtbaar worden, kunnen nog nauwkeuriger bestudeerd worden wanneer 
per tema dezelfde vragen centraal staan in het onderzoek. Aansluitend 
by Chenu's optie als historicus zullen per tema drie vragen een sleu-
telrol vervullen: 
a) met behulp van welke kategorieën tracht Chenu de ontwikkelingen 
op het desbetreffende aandachtsveld te analyseren en te interpreteren; 
b) wie/wat beschouwt hjj als de drager van deze ontwikkelingen (het 
'subjekt' van waaruit de eenheid te begrypen is); c) welke ontwik-
keling vertonen deze kategorieën en de reflektie over het subjekt? 
Nota. Men kan aarzelen over de plaats van hoofdstuk 9. Chrono-
logisch is 'de geloofsakt' in Chenu's werk het oudste tema van reflek-
tie. Inzichten op dit terrein hebben inzichten op andere terreinen 
bevorderd in hun ontstaan en uitwerking. Vanaf het einde der zestiger 
jaren herneemt Chenu echter dit tema, zy het onder een ander 'gestern-
te'. Om de stof byeen te houden is besloten de vroegere en latere 
ontwikkelingen bijeen te plaatsen in het negende hoofdstuk, dat dan 
ook een aantal uitgangspunten die in hoofdstuk 7 en 8 onuitgesproken 
Ы ц еп, expliciet maakt. 
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7 Teologiseren vanuit de ontwikkelingen in de kuituur 
Lit.M.-D.CHENU,Anthropologie de la liturgie,in:La liturgie apres 
Vatican II, Paris 1967, 159-177; AnthropologlëTt liturgie (1947),in: 
P.D II* 309-323; Civilisation technique et spiritualité nouvelle 
(1948), in: P.D. II 137-158; Classes et Corps Mystique du Christ 
(1939), In: P.D. II 477-494; La condition de la creature, in: 
A.M.D.L.M.A. 45(1970)9-16; Condition nouvelle faite à l'homme dans la 
civilisation technique ( 1960), in: P.D. II 465-474; Création et his-
toire, in: St. Thomas Aquinas 1274-1974. Commemorative Stdies Vol II, 
Toronto 1974, 391-399; Destinée personnelle et morale communautaire 
(1941), in: P.D. II 355-362; Le Devenir social (1947), in: Pour une 
théologie du travail, Pans 1955, 69-108; Dimension nouvelle de la 
chrétienté (1937), in: P.D. II 87-107^'есопотіе du XX m e siècle et la 
vertu de la Promesse (I960), in: P.D. II 617-629; La foi en chrétien-
té (1944), in P.D. II 109-132; Foi et sacrement, in Maison Dieu 
71(1962)69-77; Fraternitas'. L'Evangile et Condition socio-culturel-
le, in: Rev. Hist. Spir. 49(1973)385-400; L'homo oeconomlcus et le 
chrétien (1945), in: Pour une théologie de travail, a.w. 41-65; 
Liberté et engagement du chrétien (1938), in: P.D. 331-354; Les masses 
humaines, mon prochain (1965), in: Peuple de Dieu dans le monde, Pans 
1966, 99-128; La notion de profit et les principes chrétiens (1945), 
in: P.D. II 495-515; Paradoxe de la pauvreté évangélique e~construc-
tion du monde (1963), m : P.D. II 389-404; Pour être heureux, tra-
vaillons-nous ensemble, Pans 1942; Pour une anthropologie sacramen-
telle, in: Maison Dieu 119(1974)85-100; Le plan de la Somme Theologi-
que de Saint Thomas, in: Rev. Thom. 45(1939)93-107; La révolution 
communautaire et l'apostolat (1944), in: P.D. II 363-378; Les sacre-
ments dans l'économie chrétienne (1952), in P.D. I 323-336; La situ-
ation hutnaineT corporalité et temporalité (1958), in: P.D. II 411-436; 
Spiritualité de la matière (1962), in: P.D. II 453-459; Spiritualité 
du travail, Pans 1941; La théologie au XII"16 siècle, Paris 21966; 
Théologie'du travail (1959), in P.D. II 543-570. 
Wanneer Chenu betrokken raakt Ьщ de gebeurtenissen en artikelen 
daarover gaat schryven die buiten zijn strikte leeropdracht en specia­
lisme vallen, gaat het in die publikatiea opvallend vaak over 'spiri­
tualiteit'. Щ probeert greep te kragen op de vraag: wat overkomt ons, 
kristenen, in deze Wjd? Welke keuzes worden van ons verwacht? Reeds 
in vroege artikelen (1937; 1938) bljkt die bekommernis; ontstaan uit 
kontakten met de J.O.C, en de Semaines Sociales. Later wordt het heel 
uitdrukkelyk (1948). En spiritualiteit wordt geplaatst in opvallende, 
nieuwe verbanden: spiritualiteit van de arbeid (1941), spiritualiteit 
van de materie (1962). Een 'crise spirituelle' vraagt om een nieuwe 
spiritualiteit. 
Reflekties over die spiritualiteit vragen, volgens de formule 
van de J.O.C.: zien, oordelen, handelen, uit zichzelf om sociaal-
* P.D. verwast naar: Parole de Dieu, t.I+II, Paris 1964. 
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ekonomische analyses. Tevens bemiddelen deze reflekties tussen de 
sociaal-ekonomische analyse en de spekulatieve teologie. Deze is een 
verantwoording van het 'zien' en 'handelen'. Het trefwoord van deze 
nieuwe teologie luidt aanvankelyk 'arbeid' (vgl. het in \qjf talen ver-
schenen 'Pour une théologie du travail' uit 1955), omdat Chenu daarin 
de sleutel ziet tot het verstaan van de ontwikkelingen in onze kui-
tuur en het ontwerpen van een nieuwe spiritualiteit. Later verbreedt 
hy deze overtuiging, en gaat hg de arbeid als een centraal gegeven in 
de historiciteit van de mens beschouwen. 
Van hieruit is de samenhang van dit hoofdstuk verklaarbaar. 
Vooraf dient evenwel nog op één belangryk aspekt van deze samenhang 
gewezen te worden. Wie is de gesprekspartner van Chenu? Veel artike-
len die betrekking hebben op dit aspekt van Chenu's teologiseren 
(teologiseren vanuit de ontwikkelingen in de kuituur) zyn bedoeld 
voor het podium van de Semaines Sociales, voor het blad van de mili-
tanten van de 'Action Catholique Ouvrière' ('Masses Ouvrières'), 
voor studiewerken in het 'Centre Catholique des Intellectuels Fran-
çais', en voor soortgelyke groepen: knstenen, arbeiders en intellek-
tuelen, die in de samenleving een antwoord wilden vinden op de 
'crise spirituelle' die door de ontwikkelingen van diezelfde samen-
leving was opgeroepen. Zij vormden -en vormen- Chenu's gesprekspart-
ners; zy zyn in zekere zin ook het subjekt van een dergelyke wyze 
van teologiseren. 
7.1 De sociale en ekonomische ontwikkelingen 
Chenu's waarneming en interpretatie van de sociale en ekonomi-
sche ontwikkelingen heeft zyn neerslag gevonden in vele artikelen. 
Als een richtsnoer, en om zicht te krygen op de kategoneen die hy 
hierbij gebruikt, en op de ontwikkeling in de betekenis van die kate-
goneen, kan men drie tema's hanteren: socialisatie, arbeid en 
massât s). Ze hangen nauw met elkaar samen in het gebruik dat Chenu 
ervan maakt. In dit gebruik kan men drie stadia onderscheiden: de fa-
se van de ontdekking van het nieuwe in de ontwikkelingen; de fase van 
de samenhangende analyse ervan; de fase waarin de analyse grondig 
herzien moet worden door nieuwe ontwikkelingen. Deze paragraaf zal 
daarom, overeenkomstig deze stadia, in drie punten worden ingedeeld. 
In elke fase zullen, indien mogelyk, alle drie begrippen aan de orde 
komen. 
7.1.1 Alles is sociaal 
Het is 1938. Het klinkt byna als een persoonlyke ontdekking van 
Chenu wanneer hy schrijft: '... in deze twintigste eeuw is alles in 
my doordrongen van sociaal leven' (Liberté, 1938, 353). Er is naar 
zyn oordeel een fundamentele verandering gaande, waardoor het leven 
van de mensen in de twintigste eeuw -althans in onze kuituur- niet 
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meer hetzelfde is als daarvoor: de socialisatie. Chenu schntJft erover 
gedurende zijn hele leven. En steeds blyft iets doorklinken van het 
schokkende van deze ontdekking. In 1979 schrijft hy: 'Bij herhaling heb-
ben we de rol en het belang onderstreept van de socialisatie, die, 
uitgelokt als ze was door de toenemende industrialisering, niet alleen 
de relatie tussen de mensen wyzigde, maar ook de mens zelf veranderde, 
in het weefsel van diens mentaliteit1 (M.-D. CHENU, La 'doctrine so-
ciale' de l'Eglise comme idéologie, Paris 1979, 57). Duidelyk is hier 
de optie te herkennen van de historicus. Chenu ontdekt iets nieuws; 
en -in vroegere artikelen klinkt nog de sensatie door die deze ontdek-
king voor hem opriep. Verschillende malen vergelekt YÛJ de ontdekking 
van de socialisatie met de ontdekking van Amerika. De kristen wordt 
opnieuw gekonfronteerd met een nieuwe wereld; nu niet meer nieuw door 
haar onontdekte geografische uitgestrektheid, maar vanwege de nieuwe 
dimensies die bloot gelegd worden. 
Wat verstaat hij onder socialisatie? Voorop gesteld dient te wor-
den dat Chenu in zijn eerste publikaties hierover eerder beschryft dan 
analyseert. Typerend voor zyn waarneming is de opsomming van allerlei 
gebieden waar hy het verschynsel ziet: arbeid, handel, industrie, 
bankwezen, onderwas, vnje tyd; zelfs de oorlog. Overal om zich heen 
ziet Іщ dat ieder mens persoonlyk, op alle punten van zyn gedrag me-
denepaald wordt door ekonomische, sociale, juridische en politieke 
verbanden. Niemand kan zich, zelfs in zijn meest persoonlijke gedraging­
en, onttrekken aan dit 'subtiele netwerk van kollektieve hulpbronnen 
en afhankelykheden' (vgl. Liberté, 1938, 351; vgl. ook Dimension,!937, 
89v; Pour être heureux, 1942, 5v). Dit 'sociale leven' gaat vooraf 
aan alle persoonlijke keuzen. De beursontwikkelmgen in New-York, zo 
zegt Chenu bepalen het lot van de kleine handelaar en ambachtsman aan 
het andere eind van de wereld; partikuliere overeenkomsten worden ge-
reglementeerd door staatsbetrekkingen; het salaris dat men individu-
eel verdient is afhankelyk van overeenkomsten tussen vakbonden en 
werkgevers. Dergelijke voorbeelden van Chenu wyzen erop dat hy met de 
kategorie socialisatie allereerst wyst op een bepaalde nieuwe fase in 
de ekonomische en sociale betrekkingen in onze kuituur. Ну is er sterk 
van overtuigd dat in vroeger tyden een dergelyke omvang van de socia­
lisatie, en een zo sterke greep op ieder individu, onbekend was. Deze 
socialisatie -als gevolg van de eerste industriële revolutie- betekent 
een grondige verandering in onze kuituur. 
Solidariteit 
Chenu gebruikt, om deze nieuwe sociale en ekonomische betrekking-
en aan te geven, ook de kategorie 'solidariteit'. Ну spreekt over 'des 
solidarités économiques,sociales, juridiques, politiques, de plus en 
plus étroites ...' (vgl. Destinée, 1941, 356). Het is een opvallend 
gebruik van dit begrip. In de franse taal kan het een juridische, so-
ciologische of etische betekenis hebben. By Chenu heeft het allereerst 
een sociologische betekenis. In 1937 reeds schryft hy:'Het sociale 
leven omvat my steeds sterker en nauwer. Is dat dwang? Ook een hulp-
bron' Beide, ongetwyfeld' (vgl. Dimension, 1937, 90). De vraag 'con-
trainte ou ressource' heeft -zo blijkt uit de rest van het artikel-
vooral betrekking op de houding die de kristen kan aannemen ter 
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opzichte van deze ontwikkeling. Chenu benadrukt met deze vraag echter 
dat men het onvermydeiyke, het dwangmatige (contrainte) van deze 'so-
lidariteit' dient te onderkennen, om op een reële wyze te kunnen spre-
ken over de mogelijkheden (ressources) die deze ontwikkeling heeft 
voor persoons- en gemeenschapsvormende waarden. 
Het 'klassieke' voorbeeld voor deze dubbele betekenis van 'soli-
dariteit' ziet Chenu (reeds in een artikel uit 1939) in het ontstaan 
en in de ontwikkeling, sinds de negentiende eeuw, van de nieuwe socia-
le klassen. In de vraagstelling van de bekende voordracht 'Classes et 
Corps Mystique du Christ' staat het met evenzovele woorden te lezen: 
'Als kristen (wil ik) kyken naar en een oordeel geven over de geboor-
te, de opkomst, de -vaak gewelddadige én beslist overwinnende- macht 
van een nieuw type solidairiteit ... de sociale klassen' (vgl. Clas-
ses, 19З9» 477). Chenu benadrukt dat het een karaktertrek van onze 
aktuele geschiedenis is (a.a. 490) dat de ekonomische ontwikkelingen 
en de technische vooruitgang een type van onderlinge verbondenheid 
tussen mensen hebben voortgebracht dat voorheen onbekend was in de ge­
schiedenis. Deze sociale klassen zyn niet alleen het antwoord, op ba­
sis van een vrjj initiatief, op deze ekonomische en technische ontwik­
kelingen. Ze zün ontstaan uit 'de strijd die opgelegd werd door een 
onmenselijke ekonomie, waarin de technische evolutie van de produktie-
wyzen en de verbreding van de menselyke relatiepatronen zyn verkeerd 
in de overheersing van een konkurrentie zonder regels en in een uit-
buiting van de mens door de mens ...' (a.a. 486-487). 
Arbeider-zjjn 
Deze geschiedenis van nieuwe afhankelijkheden kán ook het uit-
gangspunt worden van nieuwe verbondenheden. In de analyse van Chenu 
hangt dat nauw samen met een derde fenomeen: de arbeid. Instemmend 
met de diagnose van Marx, schrvjft hij in 1937 (het jaar van de ency-
cliek Divini Redemptoris) dat de geschiedenis van de negentiende eeuw, 
oppervlakkig beschouwd, aantoont dat socialisering een rol heeft ge-
speeld in alle soorten aktiviteiten van individuen. 'Toch blijkt Ьц 
een diepere analyse van dit universele fenomeen dat de arbeid het 
middelpunt van deze algemene socialisering is geweest, te weten: de 
wereld van de arbeid' (vgl. Dimension, 1937, 99). Deze tekst is voor­
al van betekenis, omdat zij laat zien dat de analyse van de arbeid 
een soort dieptestruktuur van de ontwikkelingen bloot legt. Het eerste 
wat Chenu, als historicus, waarneemt is het verschijnsel van de socia­
lisatie. Maar datgene wat in deze veranderingen van de sociale en eko­
nomische betrekkingen op het spel stond, wordt het beste zichtbaar in 
alle tragedie die sinds de negentiende eeuw met de ontwikkeling van 
de arbeid gepaard gaat (vgl. Pour être heureux, 1942, 15vv). 
Het lykt bijna op teologische terminologie (denk aan: locus theo-
logicus), wanneer Chenu in een andere tekst schrijft over de arbeid als 
'de plaats bij uitstek van deze kollektieve afhankelijkheden' (vgl. 
Révolution, 1944, 374). Sinds de negentiende eeuw is, zo Chenu, de 
arbeid wezenlijk van karakter veranderd. Weliswaar heeft arbeid altijd 
in de geschiedenis van de mens een rol gespeeld. En vaak is met name 
de moeizaamheid en de verslavende werking ervan benadrukt; dikwijls 
werden mensen die (hand-)werk moesten verrichten, geminacht door 
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mensen die dat niet hoefden te doen (vgl. M.-D. CHENU, Arts 'mécha-
niques' et oeuvres serviles, in: R.S.P.T. XXIX(1940)313-315; Arbeit, 
in: Handbuch Theologischen Grundbegriffe, München 1962, s.v. 75-77). 
Maar sinds de negentiende eeuw verandert de aard van de arbeid, 'want 
de machine heeft er zich meester van gemaakt, en overgelaten aan zich-
zelf heeft ze in haar produktie-automatisme de mens gedepersonaliseerd 
door hem aan de lopende band te zetten'(vgl. Révolution, 1944, 374). 
Dát maakt de arbeid juist tot 'de plaats by uitstek van deze kollek-
tieve afhankelykheden'. Door de industrialisatie is de arbeid een cen-
trale faktor geworden in het ontstaan van nieuwe kollektieve verbon-
denheden. 
Aanvankelijk benadrukt Chenu vooral de gevolgen hiervan voor ' Ie 
milieu de travail'. Pas enkele jaren later komt hi] toe aan een ekono-
mische analyse van de arbeid als zodanig. Vooreerst gaat het by hem 
over de wereld van de arbeiders. Ну konstateert dat die sinds de ne­
gentiende eeuw grondig veranderd is. Sindsdien is de arbeid als een 
nieuwe 'waarde' ontdekt: 'je travail' (vgl. Spiritualité du travail, 
1941, 7). De mens wordt zich dus, juist in zyn arbeid, bewust van 
zichzelf. Direkt voegt Chenu hier echter aan foe dat dit slechts ge-
beurd is via de tragische vervreemding die de gelndustraliseerde ar-
beid over de mens heeft gebracht. De waarde die de arbeid is, is 
slechts in de kontekst van die vervreemding aan het licht gekomen 
(vgl. La foi, 1944, 122). De arbeid als een wáárde ontdekken (Chenu 
gebruikt vaak de kategorie 'dignité du travail') betekent eigenlyk dat 
men de humaniserende betekenis ervan ontdekt. Die ontdekking, gedaan 
in de situatie van vervreemding, kan een ommekeer teweeg brengen in 
onze kuituur. Chenu formuleert dit door de begrippen 'civilisation 
industrielle' en 'civilisation du travail' scherp van elkaar te on-
derscheiden (vgl. Pour être heureux, 1942, 44; M.-D. CHENU, Arbeid, 
in: Sacramentum Mundi, Hilversum 1968, s.v. 179-185). 'In de mate 
dat de arbeid gehumaniseerd en gesocialiseerd wordt, komt ze uit de 
sfeer van het kontrakt waarin de ekonomie haar hield, en ontstaat een 
hogere vorm ervan waarin ze de grootse gelegenheid ('materie') voor 
gemeenschappelyk leven wordt, omdat ze het werk is van vrye personen 
die in deze arbeid hun vrijheid opeisen, zich bewustworden van hun 
verantwoordelykheid en hun vorming waarmaken' (La foi, 1944, 122-123). 
Chenu is ervan overtuigd, zo schrijft hy in 1944, dat onze samenleving 
met deze ommekeer bezig is. 
De massa's 
Solidariteit wordt dus een faktor in de humanisering vanuit het 
drama van de klassenstryd. Dit inzicht hangt op haar beurt samen met 
de vraag naar het subjekt van die tot humanisering voerende verande-
ringen. Dat brengt by het begrip 'massa's' (Chenu schrijft dat meestal 
in het meervoud). In 1937 schryft hij dat 'het fenomeen van de massa's, 
de effektieve en met-onderdrukbare toetreding van de massa's tot het 
openbare leven precies één van de trekken (is) van die algemene so-
cialisatie waarvan wy spraken' (vgl. Dimension, 1937, 98). De 'massa' 
-aldus beschreven- is echter nog geen subjekt te noemen van nieuwe 
ontwikkelingen. Integendeel: het is -zoals Chenu zegt- een 
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verschijnsel. Het is een versch^nsel dat onvernujdelyk voortkomt uit de 
eerste industriële revolutie die tot een nieuw patroon van sociale en 
ekonomische betrekkingen m onze kuituur heeft gevoerd. Als verschijn-
sel is het een aspekt van de socialisatie, in de eerste betekenis 
die dit begrip ny Chenu heeft. De onverrrajdelyke socialisatie (con-
trainte) kán een bron worden (ressource) van geraeenschapsvorrming. Нц 
noemt dit elders zelfs de roeping van alle klassen, welke hun oor­
sprong ook is (vgl. Classes, 1939, 491)· 
De aanduidingen van de ekonomische voorwaarden van een dergelyke 
ontwikkeling zyn dan nog zeer spaarzaam: een ander beheer van de pro-
duktiemiddelen, geen gecentraliseerde staatsekonomie (vgl. Pour être 
heureux, 1942, 37-45). Vooralsnog wordt hij vooral gefrappeerd door de 
sociale dimensie ervan. In 1944 noemt hy de ontwikkeling van massa 
naar gemeenschap 'une révolution communautaire' (Mounier). In de aan-
hef van züjn artikel beluistert men nog het drama en de indruk die dit 
op Chenu maakte: 'Er Is een revolutie aan de gang. De oorlog heeft de 
voltrekking ervan alleen maar verhaast ..' (vgl. Révolution, 1944, 
363). De nieuwe sociale verhoudingen, tragisch gevolg van de indus-
tríele revolutie, blijken een renaissance te zyn voor gemeenschappelyk 
leven (vie communautaire). Elders in het artikel spreekt Chenu van 
'een fundamentele verandering van de samenleving' (a.a. 368). De 
nieuwe ekonomische realiteiten hebben ook een aardverschuiving te-
weeg gebracht in de sociale verhoudingen. De industriële revolutie 
heeft de massa's voortgebracht, anders gezegd: ze heeft een nieuw 
type mens voortgebracht: de Proletarier. De Proletarier is de mens 
die niet alleen elke ekonomische zekerheid ontbeert; Ігщ deelt ook, 
menselijk gesproken, op geen enkele wijze in de groep waartoe fry noch-
thans behoort. De kategone massa wordt hier vervangen door de kate-
gone Proletarier. Deze lykt in Chenu's voorstelling de mens te гцп 
die enkel in massa's voorkomt. Daarom is de bewustwording die deze 
mens doormaakt en waardoor luj tot humaniteit komt, onlosmakelyk ver­
bonden met het doorbréken van de massa, en met de ontwikkeling tot 
'vie communautaire'. Precies die doorbraak konstateert Chenu in 1944, 
als iets dat sinds de dertiger jaren steeds meer aan het daglicht 
treedt. Juist de arbeid speelt hierin een centrale rol. De arbeid 
kan ook zorgen voor een 'intériorisation du lien social' (a.a. 375), 
ze kan zorgen voor de bewustwording dat men bepaalde goederen en 
waarden gemeenschappelijk heeft. Wanneer dát gebeurt vindt een ont-
wikkeling plaats van massa's naar gemeenschappen. 
7.1.2 De 'homo oeconomicus' 
In 1947 spreekt Chenu, tydens de 'Semaine Sociale' te Panjs, op-
nieuw over socialisatie. Maar er is een opvallend verschil tussen de-
ze en vroegere benaderingswijzen ervan. De nadruk ligt niet meer op 
het observeren van een verrassende en verwarrende realiteit. Veeleer 
zoekt Chenu naar een interpretatiekader voor deze observatie. Het 
gaat hem niet meer om het feit van de socialisatie, maar om de zin 
ervan. De centrale kategorieen van zijn interpretatiekader zyn: 
'devenir social' en 'ordre social'. Hun relatie wordt bepaald vanuit 
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het begrip 'bewustwording'. Dat is het eerste stuk van zyn interpre­
tatiekader. Op de tweede plaats probeert hy enige 'lessen' te halen 
uit een analyse van de sociale en ekonomische ontwikkelingen in de 
twaalfde eeuw. Aldus wil hy -in zyn eigen terminologie- 'de natuur en 
de wetten' in het oog krijgen van het 'devenir social' (vgl. Devenir, 
1947, 69-108). 
Bewustwording 
Wat is bewustwording? By Chenu is het een historische kategone. 
Het is de opkomst van een nieuw bewustzyn, het ontstaan van een nieu­
we 'mentaliteit' in een bepaalde periode van de geschiedenis. Chenu 
lykt echter verder te willen vragen: hoe kan zoiets gebeuren, wat is 
daarvan de 'ratio interna', om het in de scholastieke taal te zeggen. 
Om deze vraag te beantwoorden herinnert hy eraan dat 'tyd' (de histo­
rische realiteit) niet beschouwd kan worden als een ding. Tyd is een 
uitgestrektheid, maar met een heel bepaald karakter. Tyd kent een 
richting; tyd kent een toekomst die reeds in het heden aanwezig is; 
tyd kent een verwachting en een belofte, Chenu spreekt zelfs van een 
'messiaanse spanning', waardoor de gebeurtenissen het karakter van 
'iets nieuws' knjgen (a.a. 75). De opkomst van een nieuw bewustzyn 
is zo'η gebeurtenis. Ze kan daarom verstaan worden als het produkt van 
een 'historische energie' (id.). 
Wat is 'historische energie'? By nader toezien blykt dit begrip 
allereerst naar de menselyke vryheid te verwyzen. Het is de vryheid 
zoals deze verworven wordt in het ontstaan van een menselyke gemeen­
schap (communion). Vryheid, als bedoeld in de kategone 'historische 
energie' heeft dus by Chenu niet alleen een historische betekenis. De 
sociale bybetekems van vryheid blykt wanneer er sprake is van een so­
ciaal engagement, van een 'intériorisation du lien social'. Daarin 
wordt de mens tegelyk zichzelf én lid van een gemeenschap. De opkomst 
van een nieuw bewustzyn kan daarom verstaan worden als het produkt 
van een nieuwe gemeenschapsvorming. De historische en sociale dimensie 
van bewustwording hangen nauw samen. Chenu formuleert het aldus: 
'... het persoonlijke en tegelyk gemeenschappelyke bewustzyn van het 
"wy" is de uiteindelyke beweegreden en het waarlyk begrip van het 
sociaal worden' (a.a. 78). 
Lessen uit de geschiedenis 
Na deze uiteenzetting geeft Chenu enige 'lessen uit de historie'. 
De historische analyses van de twaalfde eeuw stellen hem m staat om 
te laten zien hoe toen het 'devenir social' de gestalte aannam van een 
nieuwe 'ordre social'. West-Europa maakte toen immers de overgang mee 
van een feodale samenleving naar een stadssamenleving, gedragen door 
korporaties en kommunes. In de feodale samenleving waren alle verhou-
dingen op ekonomisch, sociaal, financieel en politiek gebied gebonden 
aan het 'dominium', het bezit van de grond. In de twaalfde eeuw ont-
staan markten buiten de ' heerlykheden ' om; er komen ambachts-orgamsa-
ties die m e t meer onder een bepaalde 'heer' staan; er komen steden 
met hun eigen 'charta's', die rechten en vryheden omschryven; er 
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ontstaan in de steden scholen, resp. universiteiten die niet meer be-
heerd worden door het regime van de abdy op het platteland. Er ont-
staat een nieuwe 'ordre social'. 
De zin van deze fase in de geschiedenis kan verstaan worden 
door de vraag te stellen hoe het 'devenir social' eigenlek aan het 
licht komt in de overgangssituatie waarin de bestaande, de feodale or-
de wordt verlaten en overgaat in een nieuwe, die van de stadskultuur. 
Het lijkt erop dat door Chenu deze dialektische verhouding tussen 
'devenir social' en 'ordre social' precies als het interpretatie-
kader gehanteerd wordt van waaruit hij nú, kykend naar de twintigste 
eeuw, de zin van de socialisatie formuleert. Door de ekonomische ont-
wikkelingen worden mensen als het ware 'byeen gedreven' (coalition); 
op het moment dat mensen zich met deze groep engageren, ontstaat er 
een gemeenschap die Subjekt kan worden van een nieuwe fase in de ge-
schiedenis. Chenu zegt het aldus: 'Juist het engagement schiep die 
historische energie waardoor de mensheid zich op weg begaf' (a.a.87). 
De nieuwe 'ordre social' ontstaat dan ook niet op basis van een ko-
alitie van individuele vrijheden; zo'η koalitle is volgens Chenu veel­
eer een beginsel dat scheiding bewerkt tussen mensen (a.a. 89). Een 
nieuwe 'ordre social' is alleen mogeLgk als 'totalisation communau­
taire': dus met de gemeenschap als Subjekt, als stuwkracht (promoteur) 
van 'historische energie'. 
Renaissance 
Chenu spreekt over de bewustwording waartoe de socialisatie aan­
zet, als een 'renaissance de la liberté' (a.a. 95). Verderop in de 
tekst noemt Щ het proces waarlangs een nieuwe 'ordre social' ont­
staat, een 'schepping van de vryheid'. Dit z^n belangnjke kategorieen. 
Ze drukken патеіцк uit dat, onverlet de ekonomische kontekst, de be­
wustwording door Chenu toch wordt beschouwd als een gebeuren met een 
eigen oorspronkelukheid. Het is niet het noodzakel^k gevolg van nieu­
we ekonomische omstandigheden. Het is een produkt van historische 
energie. En dat betekent dat aan de oorsprong ervan de menselyke гц-
heid staat. Juist de negentiende eeuw heeft, zo Chenu, geleerd dat 
deze vrüheid vervat ligt in een historisch bepaald ideáál van vnjheid 
dat het handelen -via de myte- en het denken -via de dialektische me-
tode- richt. Zowel myte als dialektiek trachten greep te kragen op 
'het mysterieuze potentieel op het ongrijpbare srqjvlak tussen verleden 
en toekomst (a.a. 74). 
Tegen deze achtergrond waarschuwt hy tenslotte voor een te gemak-
kelijke gel^kschakeling van 'devenir social' en 'progrès social' (a.a. 
106-108). De historische ontwikkeling, begrepen vanuit de dialektiek 
tussen 'devenir social' en 'ordre social', kent geen kontinu opgaande 
evolutie. De bestemming van de mens staat immers steeds op het spel. 
Alleen in de vervreemding en de bedreiging ervan is het mysterieuze 
potentieel van de vrijheid te peilen. Als sprekende illustratie wyst 
Chenu naar de koude oorlog die in 1947 reeds voelbaar is. Toch voegt 
hy direkt eraan toe dat juist dergelijke situaties opgevat kunnen wor-
den als een 'crise de croissance'. Leven in de twintigste eeuw bete-
kent, zo zegt Щз, zichzelf ervan bewust worden dat we onder de druk 
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van deze omstandigheden gedreven worden tot nieuwe sociale en ekono-
mische relaties die de vorm hebben van gemeenschap ('communauté'). 
Arbeid 
De voorwaarden voor een nieuwe 'ordre social' liggen in onze tijd 
in de arbeid. In de jaren na de Tweede Wereldoorlog gaat Chenu zich 
sterker dan voorheen bezighouden met de interpretatiekaders van het 
verschijnsel arbeid. Щ geeft daarvan een uitwerking in het licht van 
de ekonomische ontwikkeling en van die van de techniek. 
en kapitalisme 
In een voordracht tydens de Semaine Sociale te Toulouse in 1945 
analyseert hü het verschijnsel arbeid in de ontwikkeling en struktuur 
van het kapitalisme, met name in de kapitalistische ondernemingsstruk-
tuur. Ну benadrukt sterk dat deze struktuur geen onveranderlijke essen­
tie bezit. Hy waarschuwt tegen een abstrakte definitie van kapitalis­
me. Het is een historisch gegroeide vorm van onze ekonomische rela­
ties (vgl. Notion, 1945, 495-515). 
Chenu geeft als toelichting verschillende voorbeelden van arbeid 
die op winst gericht staat. Ze herinneren nog aan de voorbeelden die 
hy gaf in zyn eerste publikaties over socialisatie: enerzyds de 'krui­
denier-om-de-hoek ' ('mon épicier') en anderzyds de grote, multi-natio-
nale onderneming. Maar hy hanteert deze voorbeelden nu anders. Het 
gaat niet meer om de observatie dat het lot van de winkelier afhanke-
iyk is van het beleid van de 'multi-national'. Het gaat nu over de 
vraag hoe het winst-principe in deze gevallen funktioneert. 
Met de genoemde voorbeelden verwyst Chenu eigenlyk naar de ont-
wikkelingen die het winstprincipe heeft doorgemaakt in de westerse 
ekonomie. Het zwaartepunt van het gezochte interpretatiekader ligt by 
de schets van deze ontwikkeling. Chenu onderscheidt drie fasen: de 
zaak, gebaseerd op persooniyk kapitaal, de onderneming, gebaseerd op 
aandelenkapitaal en de 'trust', gebaseerd op financierings-kapitaal. 
In deze ontwikkeling wordt de winst, dit wil zeggen het positieve ver-
schil tussen inkoop- en verkoopprys, hoe langer des te meer losgemaakt 
van de arbeid. De arbeid wordt zelf een kosten-faktor die door inkom-
sten moet worden vereffend. Arbeid wordt koopwaar, en winst wordt ver-
goeding voor het geïnvesteerde kapitaal. In de struktuur van de onder-
neming betekent dit een steeds groter wordend onderscheid tussen ar-
beiders, direktie-leden en kapitaalverschaffers. Elke nieuwe stap in 
deze ontwikkeling versterkt de voorafgaande. Deze strukturen defini-
eren volgens Chenu het kapitalisme (vgl. a.a. 500). 
Juist de historische analyse van het kapitalisme legt ook bloot 
dat de vervreemding van de mens in zyn arbeid, die ervan het gevolg 
is, een struktureel probleem is. Chenu legt hierop veel nadruk. Het 
gaat hem niet om de morele oordelen over individuen, maar om een ana-
lyse van een struktuur. Deze struktuur heeft zich zo ontwikkeld dat 
het persoon-zyn van de mens, zowel van de arbeider als van de onder-
nemer, misvormt. Chenu spreekt van een 'progressieve uitschakeling van 
de menselyke persoon' (a.a. 505). In de ontwikkeling van het 
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kapitalisme is het eigendom van de onderneming terecht gekomen bij de 
kapitaal-verschaffers. Maar het begrip van 'eigendom' dient te ver-
anderen. Het bezit en de opbrengst van een onderneming zyn niet gelijk 
te stellen met het bezit en de opbrengst van dingen. De ondernemmgs-
struktuur dient genormeerd te worden door het persoon-zyn van de men-
sen die eraan deelnemen. Chenu schrijft: ' ... alle rechten (eigendom, 
produktie-instrumenten, leiding, arbeid, kapitaal, winst) zullen ge-
baseerd zyn en alléén maar gebaseerd гщп op deze menselijke aanwezig­
heid (a.a. 511). De bestaande, kapitalistische ondernemingsstruktuur 
reduceert allen die erbij betrokken zyn, vervreemdt de mens van zyn 
arbeid. Daardoor wordt ook het gemeenschapskarakter (la puissance 
communautaire) van de onderneming ernstig schade berokkend. 'Het fi-
nancienngs-kapitalisme (de derde fase -TvdH) is tegelijk antipersoon-
lijk én anti-sciaal dát is de perversie ervan'(a.a. 513). Daarom 
is een transformatie van de ondernemingsstruktuur vereist. Zy is voor-
waarde voor het herstel van de dialektische verhouding tussen persoon 
en gemeenschap. 
.. .en techniek 
Behalve in de ontwikkeling van de ekonomische strukturen ziet 
Chenu ook een interpretatie-kader voor het verschijnsel arbeid in de 
ontwikkeling van de techniek (vgl. Civilisation, 1948, 139-147). Het 
gaat hem hierby alleen om de techniek in zoverre zy een rationalisa-
tie van de arbeid heeft mogelyk gemaakt. Chenu geeft als voorbeeld de 
snelle ontwikkeling van de serie-produktie. Hierdoor wordt de arbeid 
opgenomen in een patrooon van massale produktie en konsumptie. Dit 
patroon strekt zich over de gehele wereld uit. Maar het is alleen mo-
gelyk geworden doordat de arbeid in verregaande mate gerationaliseerd, 
en de taken van de arbeider ten zeerste gefragmentariseerd zyn. Chenu 
herinnert in dit verband aan de eerste en tweede industriële revolu-
tie. Met name de tweede revolutie bracht serieproduktie, gemonopoli-
seerd kapitaal en gerationaliseerde arbeid. Tegelykertyd werd -met 
name na de Tweede Wereldoorlog- de technische en ekonomische ontwikke-
ling over de gehele wereld verspreid.Deze tweede revolutie hield daar-
om ook voor de arbeid een nieuwe ontwikkeling m (vgl. M.-D. CHENU, 
La teologia del lavoro di fronte jJL^'atejLsmo, in: L'Ateismo contempo-
raneo, IV, Roma 1970, 301-316). De autonomie van de techniek die in 
het rationalisatie-proces wordt bevestigd, bedreigt de mens. Ну wordt 
van zyn arbeid losgemaakt en daarmee van zichzelf vervreemd. Om deze 
vervreemding te overwinnen is het nodig een nieuwe ontwikkeling te 
starten, waarin de 'menselijke faktor' weer m de arbeid wordt ge­
bracht. Chenu omschryft deze 'menselijke faktor' als 'de arbeider 
zelf'. In feite is dit dus een pleidooi voor hervorming van de ar-
beidsstruktuur. De -in het spoor van de tweede industriële revolutie 
ontstane- struktuur individualiseert de arbeider, en vervreemdt hem 
van zichzelf. Er is een verandering van deze struktuur nodig;dát is de 
voorwaarde voor het herstel van de dialektiek tussen persoon en ge-
meenschap (vgl. Civilisation, 1948, 54). 
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Produceren 
Deze interpretaties brengen Chenu tot het inzicht dat 'de ar-
beid' een eigenstandigheid heeft waardoor ze niet te reduceren is tot 
haar subjekt: de arbeider. De arbeid heeft een eigen objektiviteit. 
Chenu spreekt ook wel over 'la densité objective du travail' (vgl. 
Théologie, 1959, 5A6vv). De aanzet tot deze kategorie ligt in een be-
grip dat reeds in 1939 door Chenu gebruikt wordt om de mens als arbei-
der te karakteriseren: homo oeconomicus (vgl. Classes, 1939, 492). In 
1945 schryft hu een artikel dat uitdrukkelijk aandacht besteedt aan de-
* ze kategorie:'L'homo oeconomicus et le chrétien'. De term zelf, homo 
oeconomicus, ontleent hu aan de klassieke ekonomische teorieen. Maar 
hu geeft haar een heel algemene inhoud: de mens als producent van goe-
deren. Het gaat Chenu hiertey overigens niet om een incidentele karak-
teristiek van de mens, noch om een a-historische typering. Want, zo 
zegt hy, pas gedurende de negentiende eeuw is voor het eerst in de ge-
schiedenis een heldere en wetenschappeluk verantwoorde visie ontwik-
keld op de mens in гцп ekonomische funktie: 'De mens heeft geprobeerd, 
en probeert nog steeds de wetten van zyn natuur te bepalen, voorzover 
hy door zyn arbeid goederen produceert' (a.a. 46). 
In scholastieke taal ('de wetten van de natuur') wordt hier 
gezegd dat een ekonomische analyse van het verschijnsel 'arbeid' de 
vraag doet opkomen naar een veel breder interpretatie-kader dan waar­
van tot nu toe sprake was. Arbeid wordt begrepen als sleutel tot een 
nieuw bestaansontwerp. En, alsof de verdenking van een a-historische 
beschouwingswijze dient te worden gelogenstraft, voegt Chenu er direkt 
aan toe: 'Het gaat om de bewustwording van een menseluke werkelykheid 
die voorheen ervaren en beleefd is, maar voortaan waargenomen wordt 
in haar eigen waardigheid ... de mens in de arbeid ...' (a.a. 47). Нц 
erkent op dit punt de waarde van de intuïties en analyses van Marx. 
Deze was niet alleen een ekonoom, maar ook een filosoof. En het konunu-
nisme is niet alleen een sociale en politieke beweging; het kent even-
zeer een totaalvisie op mens en geschiedenis. 'Wy maken een spiritue-
le revolutie mee, juist temidden van de ekonomische revolutie' (a.a. 
55). Chenu noemt dit zelfs -het is 19451- de grootsheid van het kommu-
nisme (a.a. 62). 
Juist in dit verband wordt ook de betekenis duideluk van de ka-
tegorie 'objektiviteit van de arbeid'. Chenu omschruft haar aldus: 
'De arbeid is waardevol in zichzelf, omwille van haar eigen waarheid, 
haar оогзргопкеіцке effekt, omwille van de opbouw van de wereld, het 
historisch lot van de mensheid' (a.a. 32-34). De arbeid wordt dus on­
derscheiden van de arbeider. Chenu verduidelykt dit onderscheid met 
behulp van de scholastieke distinktie tussen 'perfectio opens' en 
'perfectio operandis'. Нц wil de nadruk leggen op de 'perfectio ope­
n s ' en hiermee de gedachtengang doorbreken die arbeid alleen ziet 
als een middel tot een bepaald doel: het produkt. Het produkt zelf, 
zo Chenu, bepaalt de arbeid en daarmee de arbeidende mens. Niet de 
mens maakt iets van zyn arbeid en daarmee een bepaald produkt. Het 
produkt bepaalt ook de aard van het werk en daarmee de wijze waarop de 
arbeider mens kan zun. Sinds de bewustwording, in de negentiende eeuw 
begonnen, en de analyse van de arbeid is het besef ontstaan dat een 
verandering van de arbeid een verandering van de mens, die arbeidt, 
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teweeg brengt. 
Technische beschaving - beschaving van de arbeid 
De objektiviteit van de arbeid verstaat Chenu dus niet, zoals 
de scholastieke distinkties zouden kunnen suggereren, binnen een a-
historische relatie tussen 'opus' en 'operans'. Veeleer omschrgft hy 
deze objektiviteit als een 'historische kracht'. De arbeid zelf is van 
invloed op de 'construction du monde' en op 'le destin historique de 
l'humanité'. Hier bltlkt uit dat dan de arbeid niet langer alleen maar 
begrepen wordt vanuit een meer omvattende historische werkelijkheid 
(bij voorbeeld de tweede industriële revolutie). De arbeid zelf wordt 
tot matrix van de historische interpretatie. De arbeid schept in zeke-
re zin,in eerste instantie in de vervreemding die haar nieuwe vorm Ьц 
de arbeider teweeg brengt, een 'sociale energie' om de wereld te ver­
anderen. 
Chenu voert dan ook een nieuw begrip in: 'civilisation techni­
que'. 'Civilisation du travail' -eerder onderscheiden van 'civilisa­
tion industrielle'- bluft een begrip met een sterk utopisch karakter. 
Het omschrijft de verwachting van een nieuwe fase in de ontwikkeling 
van onze kuituur. Hierin zal de arbeid de toegang verschaffen tot 
nieuwe vormen van sociale en ekonomische betrekkingen; tot nieuwe 
vormen van persoon- en gemeenschap-zyn. Het zal de fase zyn waarin de 
'dignité du travail' haar vruchten zal afwerpen. De nieuwe 'bescha-
ving' van de arbeid begint zich nu reeds -zo schnjft Chenu in 1948, 
maar ook in 1963- af te tekenen. De kategone 'civilisation technique' 
heeft geen utopische, maar beschryvende inhoud. Ze wil uitdrukken dat 
door de ontwikkelingen in de techniek en hun invloed op de aard van de 
arbeid een 'nieuwe konditie' van mens-zyn ontstaan is (vgl. Condition, 
I960, 465-474). Dit begrip 'condition' geeft een historische realiteit 
aan: '... de evolutie van de techniek verandert de sociale strukturen 
en loopt daardoor dan uit in een verandering van de menselyke be-
staanswyze (condition), in een mentaliteit die de mens van de techni-
sche beschaving scftynt te moeten karakteriseren' (vgl. Théologie, 
1959, 550). 'Condition' en 'mentalité' zijn hier synoniemen! 
In deze tweede fase vindt men geen verdere uitwerking van de be-
grippen massa, klasse en gemeenschap. Pas een aantal jaren later (in 
1965) zal Щ) hierop uitvoerig terugkomen. Maar dan blykt zyn visie op 
de sociale en ekonomische ontwikkelingen ondertussen grondig te zijn 
verschoven. 
7.1.3 De opkomst van de armen 
Wat is er gebeurd? De historicus dient te noteren, zo schnjft 
Chenu in 1963, dat door technische ontwikkelingen geweldig veel nieu­
we, sociale en ekonomische mogelykheden zijn ontstaan, maar dat -Ьщпа 
paradoxaal- juist ook op dit moment de aandacht voor de armoede en 
voor de armen steeds algemener en intenser wordt (vgl. Paradox, 1963, 
391)· Armoede en armen zjjn begrippen, die Chenu's visie op de 
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ontwikkelingen een heel ander perspektief geven. In het begin van de 
zestiger jaren wordt zyn voorstelling van de 'civilisation techniaue' 
en van 'civilisation du travail' gekonfronteerd met de groeiende be­
wustwording Ьц volken in de Derde Wereld. Als symbolische datum noemt 
Chenu vaak de konferentie van Bandoeng (1955). Met instemniing citeert 
hy iemand die aan de vooravond daarvan zei: "... dat wordt de konfe­
rentie van de armen de armen zullen eens te meer geiyk krygen in 
de Geschiedenis' (vgl. Economie, I960, 617). 
Armoede en armen zyn voor Chenu onmiskenbaar op de eerste plaats 
sociale en ekonomische realiteiten. Toch ontbreekt in de artikelen die 
Ya¿ eraan wydt een analyse ervan die vergelijkbaar is met die welke hy 
gaf van socialisatie en arbeid. Eerder lykt het erop dat de konfron-
tatie met deze nieuwe realiteiten zyn bestaande analyse in een nieuw 
perspektief plaatst. De opkomst van volken in de Derde Wereld, de 
armen verandert het mterpretatie-kader van socialisatie en arbeid. 
Dat wordt al duidelijk in een artikel van 1959» Théologie du tra-
vail. De eerder beschreven analyses zyn duidelijk te herkennen. Toch 
lykt er een verandering te komen in de spanning tussen 'civilisation 
technique' en 'civilisation de travail'. De 'civilisation technique', 
zo Chenu, kent 'feiten en mogelykheden': de vryheid en het persoon-
zyn van de mens, en dus ook: zyn gemeenschap met anderen (communauté) 
kunnen erdoor worden geblokkeerd en kunnen er nieuwe kansen knjgen. En 
meer dan ooit hebben deze ontwikkelingen een mondiaal karakter. Maar 
of er sprake zal zyn van 'resources' -door Chenu aangeduid met een 
karakteristieke term van Lebret: 'montée humaine'- zal juist zicht-
baar kunnen worden in de ontwikkeling van de Derde Wereld (Théologie, 
1959, 552). 
Tot een echte analyse van de ekonomische en sociale relaties 
tussen de 'eerste' en de 'tweede' wereld komt het echter niet (meer). 
De kategorieen 'armoede' en 'armen' worden hoe langer des te meer door 
Chenu gebruikt in reflekties over een nieuwe spiritualiteit (zie para-
graaf 7.2). Deze heeft haar 'basis' in sociale en ekonomische veran-
deringen. Maar over de aard van die veranderingen wordt slechts in al-
gemene termen gesproken. Duidelyk is dat te zien in het artikel 'Para-
doxe de la pauvreté évangélique et construction du monde' (1963). 
Chenu konstateert nu inderdaad een verband tussen ekonomische ontwik-
kelingen in het Westen en die m de Derde Wereld. In 1959 ziet hy in 
de problemen van de Derde Wereld een zeer uitdrukkelyke illustratie 
van ontwikkelingen die zich ook in onze kuituur voordoen (vgl. ook 
M.-D. CHENU, Economie de circulation et evangelisation (1962), in: 
P.D. II, 537-542, т.п. 539-540). En het punt van vergelyking ligt dan 
in de gevolgen die snelle en diep-ingrypende ekonomische ontwikke­
lingen hebben voor het geheel van de menselijke relaties. Pas langza­
merhand gaat Chenu meer uitdrukkelyk verband zien op ekonomisch vlak 
zelf. In 1963 spreekt hy van een 'wanorde van de ekonomie': het ver­
schil tussen overvloed en armoede. Er is een nieuwe ekonomische orde 
nodig ('une économie socialisée) om de humanisering die de 'civilisa-
tion du travail' brengt ook te laten gebeuren in de Derde Wereld. Die 
humanisering kan slechts ontstaan in een bevrijding uit de armoede. 
Met instemming citeert Chenu het woord van P. Ricoeur: 'Het is alleen 
mogelyk mét de armen te zyn door tegen de armoede te zyn' (geciteerd 
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in Paradoxe, 1963, 404). En Chenu is zich ervan bewust dat het hier-
bij gaat om iets anders dan een goed gebruik van de overvloed. Dit wyst 
hij af als een te eenvoudige moralisering van het probleem. Het gaat 
Chenu om een nieuwe bewustwording in de zin van: een nieuwe 'mentali-
teit' . Als eerste vereiste daarvoor ziet hy een doorbraak van het 
'egoïsme der naties'. 
De naasten 
Ook nog in 1959 wyst Chenu erop dat de overgang van socialisatie 
naar solidariteit verloopt via het kreeren van rechtvaardige(r) ver-
houdingen. De socialisatie bewerkstelligt anonimiteit tussen hen die 
in een vroegere kuituur eikaars 'natuurlyke' naasten waren, op grond 
van bloedverwantschap, plaatselijke binding of werk dat verricht werd. 
In die situatie vindt men slechts naasten terug als men streeft naar 
rechtvaardigheid in de ondernemingsstruktuur, in de relatie tussen 
kapitaal en arbeid, in de 'plannen' van ingenieurs en ekonomen (vgl. 
Théologie, 1959, 564-566). 
Een nieuwe interpretatie van de sociale en ekonomische ontwikke-
lingen biedt Chenu niet meer. Wel preciseert hy nog zyn analyses van 
de kategorieen nassa en klasse. Deze preciseringen zyn belangryk, om-
dat гц eerdere analyses omtrent het ontstaan van een nieuwe kuituur 
('civilisation') in belangryke mate aanvullen. Opmerkelijk is dat de 
nieuwe analyses van de kategorieen massa en klasse ook staan in het 
perspektief van de kategorie 'les pauvres' (vgl. Masses, 1965, 99-128) 
De analyse sluit aan by die welke Chenu eerder maakte. De massa, 
als verschynsel, is een gevolg van de technische beschaving. De massa, 
als verschynsel, is ook meer dan alleen maar een optelsom van een 
groot aantal individuen. Ze is de uitdrukking van een nieuwe 'kondi-
tie' van mens-zyn. Maar, en hier ligt een eerste verschil met vroege­
re analyses, als synoniem van 'massa-mens' geldt nu niet meer alleen 
'Proletarier'. Met een konsekwentie die m e t op toeval kan berusten 
spreekt Chenu steeds over 'le prolétaire', 'le colonisé' en 'le dis-
criminé racial'. Er is blijkbaar samenhang tussen het opkomen van het 
verschynsel 'massa-mens' in ónze kuituur en die in de Derde Wereld! 
De Proletarier, de gekoloniseerde mens en de om zyn ras gediskrimi-
neerde zyn drie 'typen' (Chenu gebruikt dit woord niet) van mensen die 
in massa leven. De kategorie 'le pauvre' is dan een overkoepelend be-
grip: het slaat op elk van deze drie typen. Chenu spreekt nu over de 
arme in termen die analoog zyn aan die welke hy eerder ten aanzien van 
de Proletarier gebruikte: 'la pauvreté existe d'abord et surtout dans 
des situations collectives'. 
Wat is nu de betekenis van 'massa'? Het valt niet samen met mas-
saal, hoewel Chenu erop wyst dat massale gebeurtenissen in onze eeuw 
zoals de opkomst van nazisme en kommunisme in de jaren dertig, en het 
aantal doden in de Tweede Wereldoorlog tot reflektie over 'massa' heb-
ben aangezet. Het onderscheidingskritenum is de mate van bewustwor-
ding en de uitdrukking van persoon-zyn. 'Menigte' duidt slechts aan 
'un simple agglomérat de gens matériellement juxtaposés, sans cohé-
rence, sans contagion '. Als voorbeeld geeft Chenue het gedrag op 
een spitsuur. In zekere zin is het begrip echter abstrakt. Want zelfs 
126 
op een spitsuur zou men kunnen vragen naar (verborgen) verlangens en 
motieven, naar intenties die het gedrag van deze mensen bepalen. Che-
nu ziet dat. En precies vanuit dat gezichtspunt analyseert hij het be-
grip 'massa'. Een massa ontstaat op het moment dat mensen zich bewust 
worden van een gezamelyke bestemming (onder Proletariers, onder geko-
lomseerden, onder gedisknmineerden). Dat bewustzijn is een kollektief 
verschijnsel, zegt Chenu. Het is het bewustzun dat men niets is en 
mets heeft, tenzy men samen-bestaat. Het Italiaanse woord 'conviven-
za' drukt dat nog beter uit dan 'co-existence'. Een dergelijk bewust-
zyn doorbreekt het isolement, en de anonimiteit van elk van de leden 
in de 'menigte'. De 'massa' is daarom het begin van een proces dat 
leidt tot een nieuw Subjekt. 'Si un destin est engagé, nous voici dans 
l'histoire'ia.a. 105). 
De subjektiviteit van de massa is evenwel nog ambigu. Mensen wor-
den daar subjekt van hun eigen geschiedenis, maar als Proletariers, 
áls gekolomseerden, als gedisknmineerden. Daarin blyft een aspekt 
van anonimiteit. Maar tevens kent deze vorm van solidariteit een in-
nerlijke kracht. Er ontstaan solidariteit rondom elementaire, maar ra-
dikale verlangens, naar voedsel, naar veiligheid, naar wei-zijn. 'De 
inzet is nog globaal, een soort onderdompeling; maar haar kracht wordt 
al snel ononderdrukbaar' (a.a. 113). Groot is, zo Chenu, de waarde 
van beelden, van myten en ideologieën waarin de massa deze verlangens 
uitdrukt. Ze vormen de bevoorrechte wyze waarop mensen in massa kommu-
mceren omtrent hun bestemming en hun identiteit. 
De massa is nog geen volk. Een volk onderscheidt zich van een 
massa doordat het aan zijn elementaire verlangens de vorm heeft gegeven 
van een politieke wil, en van een koherente struktuur waarbinnen die 
politieke wil tot uitdrukking wordt gebracht. In een volk krygt de 
bewustwording die de massa doet ontstaan, konsistentie en persoonlyk-
heid. Met dat laatste bedoelt Chenu dat in een volk de individuele 
personen tezamen een -gestruktureerde- gemeenschap vormen (taj onder-
scheidt binnen de kategorie 'peuple' tussen 'communauté' en 'socié-
té). 
Het lykt erop dat Chenu de kategorie 'massa' duideiyk wil onder-
scheiden van 'civilisation'. Van 'civilisation' wil hy blykbaar pas 
spreken als uit de massa een volk ontstaat. Hier gaat een gedachten-
gang van Thomas van Aquino achter schuil, waarnaar Chenu ook verwyst 
(a.a. 107-108). Door Thomas wordt de humanisering van de mens geken-
merkt door de normering door de rede. Pas als opgenomen in deze rede-
lyke vorm kunnen driften, Instinkten, behoeften het karakter van 
deugden krygen. Analoog hieraan wordt een massa, in verband waarmee 
Chenu verschillende keren van Instinkten spreekt, pas volk als deze 
'Instinkten' de redelijke vorm van een politieke wil en een politieke 
struktuur krygen. 
Toch dient men uit deze begripsvorming geen aristokratische dis-
tantie af te lezen ten opzichte van de subjekt-vorming van de massa. 
Een dergelyke houding klaagt Chenu juist scherp aan. Dat hebben k n s -
tenen te vaak gedaan, zegt hy, met Augustinus en diens respekt voor 
het romeinse volk voorop. Chenu's analyses willen juist een pleidooi 
zyn voor meer aandacht voor de subjektwording van de massa, voor de 
historische betekenis die deze heeft en voor de zeggingskracht van 
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de mytische verbeelding. Een bepaalde kristelyke spiritualiteit heeft 
langdurig verhinderd hiervoor oog te knjgen. Het is dan ook niet zon-
der reden dat veel van de in dit hoofdstuk besproken analyses te vin-
den zyn in artikelen die eigenlyk als onderwerp hebben de vraag naar 
een vernieuwing van die spiritualiteit! 
7.2 De dynamiek van een evangelische spiritualiteit 
'... In de grond van de zaak geloven we er niet in. We geloven 
niet dat God mens geworden is voor deze konkrete mensheid' (vgl. 
Classes, 1939, 482). Chenu is aan het woord op de Semaine Sociale te 
Bordeaux. In 1939. Chenu geeft geen dogmatische opvattingen weer. HJ 
roept op als kristenen te léven. Het goddeiyke leven, houdt Ігц aan 
гцп toehoorders voor, 'moet toch te vinden zyn in het gezinsleven en 
in het zakenleven; in de tyrannie van de 'machine' en in de anonimi­
teit van de kapitalistische ekonomie. Maar wy striken over deze tyran­
nie een sluier uit van welwillende liefde en hemelse hoop, als zou 
de geest, de geest van de mens én de Geest van God, deze zaken passend 
en ingehouden kunnen toedekken, zonder ze te veranderen'(ld). 
Er zyn verrassend veel artikelen te vinden waarin Chenu zyn mede-
kristenen oproept om deze houding te veranderen. Ну hecht grote waarde 
aan het tot stand komen van een nieuwe spiritualiteit. Meer dan door 
enige andere erfenis uit hun verleden worden naar zyn oordeel de 
(franse) katolieken geblokkeerd door een bepaalde spiritualiteit. Ka­
rakteristiek voor die houding acht hy de 'évasion hors du social', 
dat wil zeggen de overtuiging dat de diepste intenties van het kriste-
lyk geloof de mens richten op iets dat buiten zyn sociale omgeving 
(buiten zyn wereld en geschiedenis) ligt. 
In deze paragraaf zal Chenu's kritiek hierop, én zyn ontwerp van 
een nieuwe evangelische spiritualiteit aan de orde komen. Daarby zy 
erop gewezen dat ook hier het historische procédé dat typisch voor 
hem is, een belangryke rol speelt. Ну analyseert de ontwikkelingen en 
tracht de nieuwe mentaliteit te peilen die er in de 'verborgen een­
heid' van is. Spiritualiteit, in de hier bedoelde betekenis van het 
begrip, is dan een centraal element in die mentaliteit (vgl. Foi, 
1944, 115-120). Ну heeft de spiritualiteit van de kristen eens om­
schreven als 'la substance permanente de l'être chrétien' (vgl. 
Fraternitas, 1973, 389), als de kristeHjke identiteit. Als historicus 
wyst hy er telkens opnieuw op dat deze identiteit geanalyseerd dient 
te worden, als centraal facet van een bepaalde mentaliteit. En deze 
op haar beurt kan nooit worden losgemaakt van een bepaalde sociaal-
2konomische ontwikkeling. Chenu gebruikt naast de kategone 'konditie' 
vaak de kategorie 'conjoncture' om dit geheel van sociaal-ekonomische 
omstandigheden en de erin wortelende mentaliteit aan te duiden. 
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7.2.1 Blokkades doorbreken 
Вц velen leeft een 'verkeerd spiritualisme' (vgl. Civilisation, 
1948, 146-147); daarvan is Chenu diep overtuigd. Wat is daar nu 'ver­
keerd' aan? Chenu bepaalt zyn oordeel vanuit een historische analyse. 
Verkeerd is dat kristenen hun identiteit trachten te bepalen met voor-
bygaan aan deze 'conjoncture', respektievelyk vanuit een verlangen om 
daaraan 'eigenlek' m e t te hoeven participeren. Dat is verkeerd om 
twee redenen: omdat zo'η houding niet strookt met het knstelyk rea­
lisme; en omdat ze de grote kansen die er m de nieuwe 'conjoncture' 
aanwezig zyn voor een vernieuwing van die identiteit, niet benut. 
Een goed voorbeeld hiervan heeft de moraalsententie dat men ge­
vaarlijke gelegenheden dient te ontvluchten ( vgl. M.-D. CHENU, Fuir 
les occasions dangereuses (1948), in: .P.D. II 301-304). Chenu ontkent 
m e t dat situaties in de samenleving gevaar kunnen opleveren voor het 
zicht op en voor het handelen vanuit een kristel^jke spiritualiteit, 
c.q. identiteit. Maar de knstelyke arbeider in de fabriek (de 'ca­
sus' die als voorbeeld dient) wordt veronderstelt naast de verplich­
tingen, gedragingen, houdingen die zyn werksituatie in belangryke ma­
te bepalen, nog een andere 'laag' van houdingen enz. te bezitten. De­
ze andere laag maakt eigenlijk zyn kristelyke identiteit uit, en de ka-
suistiek rond de maxime 'fuir les occasions dangereuses' helpt hem 
om, zo goed en zo kwaad als het kan, de bemiddeling tussen beide 'la­
gen' te voltrekken. Chenu hekelt een dergelyke benadering. Allereerst 
is ze m e t realistisch, zegt hu, omdat ze de identiteitsproblematiek 
moraliserend benadert en wel op een wyze die het probleem individuali­
seert. Het dient niet te gaan om de vraag hoe elke arbeider afzonder­
lek in zajn arbeidssituatie zijn knstelyke moraal recht kan doen. De 
kwestie is veeleer hoe arbeiders in een omgeving die tot de strukturen 
van hun leven behoort hun knstelüjke identiteit waar kunnen maken. 
Bovendien is zo'η benadering niet vernieuwend. Want ze gaat ervan uit 
dat de identiteit a priori vastligt en geformuleerd kan worden. Ter-
wjjl Chenu wil laten zien dat de nieuwe sociaal-ekonomische ontwikke­
lingen juist kansen voor de vernieuwing van die identiteit inhouden. 
'Om kristenen te zyn, zyn zy, de Proletariers van de twintigste eeuw, 
gedwongen om voorby het moralisme het mystieke realisme van Sint Pau-
lus terug te vinden', zo beëindigt Chenu zyn tekst. De kerkelyke cen-
sor weigerde deze! 
Aan de analyse van de herkomst van het 'verkeerde spiritualisme' 
besteedt Chenu overigens m e t zoveel aandacht. Ну wyst op ontwikke­
lingen in de achttiende en negentiende eeuw. Slechts zelden zegt hy 
wie hy konkreet op het oog heeft. Tweemaal wordt V. Cousin (1792-1867) 
genoemd (M.-D. CHENU, Réflexions chrétiennes sur la vérité de la ma-
tière (1948), in: P.D. II, 461). Het verkeerde spiritualisme is het 
produkt van meerdere opties, die hy verder alleen maar globaal aan-
duidt: resten van (teologisch) augustinisme, van (filosofisch) carté-
sianisme, van burgerlyk optimisme en aristokratisch humanisme. Het 
waren met name de opties van hen die in de negentiende eeuw wél zyn 
gevaren by de ontwikkeling van het kapitalisme (vgl. Spiritualité, 
1941, 13). De 'geestelyke schryvers' van de negentiende eeuw (vgl. 
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Spiritualité, 1962, 457, nt. 2) hebben een spiritualiteit verkondigd 
die door deze opties werd gekenmerkt. Precies zy blokkeren in de twin-
tigste eeuw de (franse) knstenen om de sociale en ekonomische ont-
wikkelingen te onderkennen en er een adekwate en kristelijke houding 
in aan te nemen. Men is geneigd tot een defensieve houding tegenover 
ontwikkelingen die men slechts als materialisme, kollektivisme, libe-
ralisme en laïcisme kan verstaan. 
Om de spiritualiteit te vernieuwen dient ze dus weer teruggevon-
den te worden in de huidige 'conjoncture', als een bron van waaruit zo 
nodig de 'conjoncture' kan worden veranderd als deze tyranniserend is. 
Het zyn geen 'grootse knstenen' die de gelegenheden ontvluchten, zegt 
Chenu. Dat is geen pleidooi voor een heroïsche houding. Veeleer hangt 
het samen net Chenu's overtuiging dat juist in een tyd waarin de men-
taliteit sterk verandert het Woord van God scherp kan worden gehoord. 
In een periode van re-naissance, en zo ziet hy de ontwikkelingen van 
de twintigste eeuw, moet de kristen de kans grypen om zyn eigen kern 
('la substance permanente') te vernieuwen. Het 'verkeerde spiritualis-
me' is eerst en vooral verkeerd omdat het deze 'groeikrisis' onbenut 
laat. Daarin bestaat zyn 'impuissance mentale' (vgl. Civilisation, 
1948, 147). 
De vernieuwing waarvoor Chenu pleit, kan men terugvinden in drie 
tema's: vryheid, broederschap en armoede. Er is zeker enige ontwikke-
ling in de genoemde tema's; toch kan men hierin niet zo duidelyk fasen 
onderscheiden als in de tematiek van de vorige paragraaf. Alleen in 
het tema armoede treedt een duidelijke verschuiving op van het per^pek-
tief. Wel hebben de drie deel-tema's een zakelyk verband met elkaar. 
Dit verband wordt steeds duidelijker in de loop der jaren. Door de so-
ciaal-ekonomische ontwikkelingen in de dertiger jaren houdt Chenu zich 
aanvankelyk het meeste bezig met de deel-tema's vryheid en broeder-
schap. Later komt daarbij een uitgesproken aandacht voor de armoede. 
Men zou zelfs kunnen zeggen dat broederschap en armoede door Chenu 
steeds duidelijker als typisch evangelische en nauw samenhangende waar-
den geprofileerd worden. Hierin ziet hij het kritisch uitgangspunt van 
waaruit knstenen deel kunnen nemen aan de maatschappelijke diskussie 
over de inrichting van de samenleving en over de betekenis van vry-
heid, persoon en gemeenschap daarin. Dat dit m e t leidt tot de intro-
duktie van een nieuw kristelijk aprion zal blijken uit de volgende uit-
eenzettingen. 
7.2.2 Om de vrijheid 
Loopt de persoon van de mens geen grote gevaren? Wordt hij niet 
bedreigd in zyn geestelijke vryheid? Het waren bange vragen voor franse 
katolleken op het einde van de dertiger jaren. Ook Chenu wordt ermee 
gekonfronteerd. Ze brengen hem tot een bezinning op de roeping van de 
kristen. Dáár beginnen zyn reflekties over een nieuwe spiritualiteit. 
Het is interessant om te konstateren dat hy in die jaren ook na-
denkt over de roeping van de dominikanen (vgl. M.-D. CHENU, La liber-
té dominicaine, in: A.D. LXXIK1936)283-287; Saint-Dominique et le 
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communisme, in: V.l. LIK 1937)31-34). Er zajn opvallende parallellen 
met hetgeen Гад zal zeggen over de roeping van elke kristen. Een domi-
mkaan beschouwt, zegt Chenu, de vrijheid als een typisch aspekt van 
zyn spiritualiteit. Vrijheid betekent dat je gevestigde instituties 
wilt verlaten om aanwezig te kunnen zyn in de 'gistingsprocessen' van 
deze wereld. Voor zo'n stap behoef je niet bang te zijn. Want men ver­
werft er opnieuw de geestelijke vryheid mee. Dat deed Domimcus reeds. 
Dat dienen dominikanen te blijven doen. 
Geroepen door God 
Kort gezegd is naar Chenu's overtuiging de grondslag van de roe­
ping van elke kristen een persoonlyke uitnodiging door God; en juist 
die регзоопіцке grondslag máákt de kristen vrij. Die vryheid verschaft 
echter tegelijk het beslissende uitgangspunt voor maatschappelyk enga-
gement. Vanuit dit gezichtspunt treedt Chenu de bange vragen tegemoet 
(vgl. Liberté, 1938, 331-354). 
Heeft een kristen dan iets meer dan anderen? Chenu begint met 
erop te w\jzen dat de persoonlijke roeping door God niet staat boven of 
naast de menselyke vrijheid. Hij sluit aan by de reflektie van de filo-
sofie. Filosofen, zo Chenu, ontleden 'de universele natuur' van de 
mens. Ze wyzen erop dat de vryheid van de mens gebaseerd is op de aan-
wezigheid van de geest by zichzelf en op de mogelijkheid om zichzelf te 
transcenderen, naar het absolute toe. Een kristen of teoloog voegt 
hieraan geen nieuwe waarheden toe. Wel beziet hy deze waarheid in een 
nieuw licht. Voor de kristen neemt de verwyzing naar het Absolute de 
gestalte aan van een roeping door God. Die roeping komt voort uit 
liefde. Ze funktionaliseert de mens dus met, in zyn persoon-zyn. De 
roeping door God, uit liefde, heeft ook de gratuïteit van de liefde. 
Daarom wordt de mens vrij, als hij deze liefde van God, die ook zelf tot 
niets 'dient', aanneemt. De mens krygt daarin een vrijheid die een on-
herleidbare en kritische distantie verschaft ten opzichte van de we-
reld om hem heen (vgl. ook Destinée, 1941, 357-358; Dimensions collec-
tives de l'ascèse (1951), in: P.D. II 380-381). Deze vryheidsopvatting 
heeft haar wortels in de mystiek van Paulus en in de Wet van het Evan-
gelie. Voor Paulus berust, ze zegt Chenu, de vryheid van de kristen in 
de ervaring van de H. Geest (vgl. Gal. 5,1; 1 Kor. 7,23). De vryheid 
maakt by hem dus deel uit van de kern van het kristelyk mysterie. En 
Chenu is van mening dat dit niet teniet gedaan wordt door de opvatting 
over gehoorzaamheid, die Paulus óók te berde brengt. De gehoorzaamheid 
van de kristen, bij voorbeeld aan de gevestigde macht, is géén konfor-
misme, juist omdat ze voortkomt uit de persoonlyke roeping door God. 
'Gehoorzaamheid' drukt de beaming van deze geschonken vryheid uit, en 
is daarom anders dan onderwerping aan welk 'parool' dan ook ( 'con-
signe du chef, consigne du parti, du syndicat')(vgl. Liberté, 1938, 
343). 
Betekent dit nu een sociale vrijbrief voor de kristenen die hen 
tot geen enkele verantwoordelijkheid verplicht? Chenu bestrydt de opi-
nie van sommige intellektuelen van Esprit. Zy brengen naar voren dat 
men door een party-keuze verwikkeld raakt m de 'passions de la fou-
le', en dat men dan de vryheid en onafhankelykheid verliest. Chenu 
houdt hen voor dat géén party kiezen evenzeer verraad is, en wel aan 
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de gemeenschap, aan de liefde en aan de dienstbaarheid. Juist zo'n 
aristokratische distantie, zegt Ьц, heeft de heftige kritiek van Marx 
verdiend. Bovendien miskent zo'n houding een fundamenteel aspekt van 
de kristel^jke heilservaring (l'économie chrétienne). In deze heils-
ervaring z]jn namelijk de vryheid van de Geest en de gemeenschap der ge-
lovigen (het mystiek lichaam van Christus) gelykoorspronkelyk. 'De 
Heilige Geest woont alleen in de gemeenschap van de gelovigen, in het 
Mystiek Lichaam van Christus' (a.a. 345). 
Gemeenschappelijkheid 
Volgens Chenu is het de gemeenschappelykheid van leven, die in 
geloven besloten ligt, welke гц máákt. De roeping van God en de kris-
telyke gemeenschappelykheid гцп gelykoorspronkeluk. 
Voor een goed begrip hiervan dient men zich te realiseren dat hij 
dit met name naar voren brengt tegenover het individualisme en het li­
beralisme van veel (franse) katolieken. GemeenschappeLykheid wordt in 
deze houding gereduceerd tot het elk voor zich beoefenen van de naas­
tenliefde. Tegenover dit 'verkeerd spiritualisme' wyst Chenu verschil­
lende malen op de 'mystiek' van het Lichaam van Christus. Nu speelt 
de kategorie 'Mystiek Lichaam van Christus' ook een belangryke rol in 
Chenu's visie op de Kerk. Toch gaat het daar (nog) niet over. Evenmin 
als de 'gemeenschap' waarover Chenu spreekt, een optelsom van indivi­
duele knstenen is, is гц een afgeleide van deze reeds bestaande in­
stitutie. Karakteristiek voor Chenu's gedachtengang op dit punt is de 
nevenschikking van 'gemeenschap met Christus' en 'sociaal engagement': 
'De kristen ... begrijpt dat de vryheid van geest wordt verworven in 
een gemeenschap met Christus, hy staat op het punt te begnjpen dat de 
vryheid slechts in het sociaal lichaam bestaat ...' (a.a. 349). De 
gemeenschappelykheid van geloven is geen optelsom en geen afgeleide; 
zy heeft een eigen oorspronkelykheid. Ze komt tot stand op het moment 
dat knstenen ontdekken dat in het sociaal engagement sprake is van 
heiliging (sanctification). Dit engagement maakt hen deelgenoot van 
elkaar én van Christus. Deze kategorie 'mystiek lichaam van Christus' 
wil juist de diepste kern aangegven van de gemeenschappelykheid die in 
het handelen van kristenen in de samenleving ontstaat. Die kern máákt 
гц. In de gemeenschap (met Christus en elkaar) verwerft de kristen 
een vryheid die hem in staat stelt kritisch te participeren aan de 
sociale en ekonomische ontwikkelingen. Reeds in 1939 (vgl. Classes, 
480-481) spreekt Chenu over een 'fraternité mystique' die als typisch 
knstelyke spiritualiteit zich onttrekt aan de teorieen van politici, 
ekonomen en sociologen, maar wél strukturen vereist die door hen wor-
den geanalyseerd. 
Inkarnatie 
De gemeenschappelijkheid van leven, gelovig uitgedrukt in 'Mys-
tiek Lichaam van Christus', wordt door Chenu heel vaak ook geformu-
leerd in 'Incarnation continuée'. De inkarnatie van de kristen in 'de 
wereld' is de voortzetting van de Inkarnatie in Jezus' geschiedenis. 
Inkarnatie is een centraal tema in de nieuwe spiritualiteit. 
Om de betekenis van inkarnatie te begnjpen moet men,zoals Chenu 
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doet, spreken over de vnjheid vanuit de historische situatie ervan. De 
vryheid is gedurende de negentiende eeuw ontdekt in de vervreemding 
ervan. De arbeid vormt voor Chenu de belangrijkste situatie waaraan 
dit geobserveerd kan worden. Knstenen hebben dit naar zyn oordeel 
vaak volkomen verkeerd ingeschat. Ze werden geblokkeerd door de opvat-
ting, reeds daterend uit de klassieke oudheid, en voortlevend in de 
woordbetekenis van termen als 'travail' en 'labeur', dat arbeid ver-
slavend is. Ook in de Middeleeuwen gingen vele teologen van deze ver-
onderstelling uit. En bovendien hebben knstenen sindsdien vaak een 
beeld van arbeid vastgehouden dat alleen verwyst naar ambachtelyke ar-
beid. Deze 'burgerlyke ideologie van het vnje beroep' maakt deel uit 
van het verkeerde spiritualisme dat Chenu wil overwinnen. Er is, zo 
schrijft hy, een nieuwe spiritualiteit van de arbeid nodig, die uitgaat 
van de sociale en ekonomische betekenis die de arbeid sinds de negen-
tiende eeuw heeft gekregen. 
Chenu beschouwt zo'n spiritualiteit van de arbeid m e t als een 
beperkte sektor uit het kristelyke leven. De arbeid is immers de 'be-
voorrechte plaats' waar de zin van de sociale en ekonomische ontwik-
kelingen in onze kuituur duidelyk wordt. Op het vlak van de spiritu-
aliteit ligt deze zin in de menselyke vryheid die door de arbeid van 
zichzelf wordt vervreemd, maar die ook door de arbeid nieuwe mogelyk-
heden tot menswording aantreft. Chenu bestrydt de 'wei-denkende' op-
vatting dat arbeid van nature vervreemdend is. De arbeid doet veeleer 
de vraag stellen op welke vnjze zy de vryheld van de mens kan dienen. 
Zy is geen doel op zichzelf. Ze is veeleer een centraal moment in de 
realisatie door de mens van zichzelf die geschiedt door de omvorming 
van de wereld (transformeren). 'Deze arbeid stelt door het gewicht 
van haar materialitelt dat tegenwoordig nog vergroot wordt door het 
determinisme van de 'machine', het probleem aan de orde van de geeste-
lyke hulpbronnen; de autonomie van het geweten, de persoonlyke vry-
heid, de morele groei, de kuituur, enz. van degene die zich eraan o-
vergeeft; want de arbeider die zich aldus uit-drukt wordt tegelyk in 
zekere zin vervreemd van zichzelf'(vgl. Spiritualité, 1941, 33). De 
situatie van de arbeid onthult dat de menseLyke vryheid staat op het 
snypunt van geschiedenis en natuur. Door de omvorming van de natuur 
máákt de menselyke vryheid geschiedenis en kuituur. De arbeid kan de 
gehele mens naar lichaam en ziel tot zichzelf brengen; ze kan de vol-
doening geven van een voltooid werk en van een voltooide roeping (a.a. 
36). 
De dialektiek tussen geschiedenis en natuur vindt volgens Chenu 
haar uiteindelyk fundament in de antropologische struktuur van de 
mens. Vanwege zjn lichaam deelt de mens in de materie. Maar juist om-
dat de materie behoort tot de definitie van het mens-zyn, treedt ze 
binnen in de geschiedenis en is er sprake van 'tyd'. Daarom zegt Chenu 
ook wel dat de mens juist in zyn lichamelykheid in-de-tyd is. Dit is 
voor hem een zeer belangryk inzicht. Want hier staat de inkarnatie van 
de vryheid op het spel. Als men de tyd, de geschiedenis alleen be-
schouwt vanuit de ziel van de mens, vanuit zyn vermogen om de materie 
te transcenderen en zin te geven, vervalt men toch weer in het 'ver-
keerde spiritualisme' (vgl. Civilisation, 1948, 104). Dan wordt de 
'konsubstantialiteit van de mens en de natuur' miskend. Dát is echter 
precies de intuïtie van Marx die Chenu vanuit de antropologie van 
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Thoraas volledig wil Ьц аііеп. De mens is ziel én lichaam, en alleen 
als zodanig is hy Subjekt van geschiedenis. Waarby direkt moet worden 
aangetekend dat subjekt hier niet allereerst naar individu maar naar 
gemeenschap verwyst. Daarom kan Chenu ook schryven: 'Omdat hy een li-
chaam heeft, is de mens in de tyd en omdat hy in de tyd is, raakt hy 
verworteld in gemeenschappen' (a.a. 102-103). Chenu's konceptie van 
het 'devenir social' impliceert een bepaalde visie op tyd en geschie-
denis, en daarom ook een bepaalde antropologie; hierin staat de sub-
stantiële eenheid tussen ziel én lichaam centraal. Tegenover het 'ver-
keerde spiritualisme' benadrukt Chenu met name de inkarnatie van de 
ziel in het lichaam. 
Evangelisme 
Het gaat by dit alles m e t over een akademisch dispuut omtrent 
antropologische vragen. Op het spel staat het 'autentieke evangelis-
me', zoals Chenu de nieuwe spiritualiteit ook wel aanduidt (vgl. 
Réflexions, 1948, 447-451). Dit autentieke evangelisme staat of valt 
met de erkenning van de waarheid van de materialiteit. Centrale noties 
uit de evangelische boodschap, zoals schepping, verrijzenis van het li-
chaam en de toekomst van de aarde staan op het spel wanneer knstenen, 
in een soort latent wantrouwen jegens alles wat te maken heeft met de 
determinismen van het lichaam, van de kosmos, van de materie, het E-
vangelie zouden interpreteren vanuit een idealistische denkwyze. Ze 
maken van de Waarheid en van de Liefde veelal ideeën. Karakteristiek 
voor Chenu is ook dat hy juist in dit verband pleit voor 'integraal 
humanisme' (Maritain)(vgl. Matérialisme, 1948, 462). In onderscheid 
tot Maritain, die daarmee de plaats voor het kristelyk geloof wil be-
pleiten binnen een humanistische visie, wil Chenu vooral aandacht vra-
gen voor de inkarnatie van het geloof. Hy wijst op een uitspraak van 
de beeldhouwer Rodin: 'Je pense en marbre'. En hy voegt eraan toe: 
'Dieu aussi pense en marbre'. De knstenen lopen steeds weer het ge-
vaar, Chenu spreekt op een gegeven moment zelfs van een 'natuurlijke 
hang',om te vervallen in de dualistische benadering van lichaam en 
ziel en van materie en geest. Lichaam, kosmos, materie worden, zo niet 
als 'val' of als 'gevaar', dan toch als slechts uiterlyke kondities 
opgevat van de persoon, van de ziel, van de vrijheid. Het is een stre-
ven naar 'zuiverheid' dat niet alleen het waarmerk is van de Catharen, 
zegt Chenu. 
Voor de knstelyke spiritualiteit betekent dit dat men anaers 
moet gaan nadenken over de weg waarlangs men tot de 'perfektie', zeg: 
tot de knstelyke realisatie van mens en wereld komt. Het lichaam is 
dan m e t slechts een 'point d'insertion dans le monde', maar dient 
-als dimensie van het mens-zyn waarin de persoon solidair is met de 
kosmos én met de geschiedenis- in die realisatie te worden opgenomen. 
Daarom kan Chenu ook van de 'spiritualité de la matière' spreken. De 
materie is geen onstakel maar toegangsweg tot de knstelyke realisa-
tie van mens en wereld. 'De solidariteit van de mens met de kosmos 
gaat zover dat zyn voltooiing er m e t op neer komt een bestaan-m-de-
wereld te overstygen ... maar om ... zichzelf te voltooien door de 
wereld te voltooien' (vgl. Spiritualité, 1962, 458). 
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Een zuivere inzet? 
'Hoe zuiverder de kristen is, des te meer hij zich kan engageren'; 
zonder zyn identiteit te verliezen. Chenu zegt zelfs letterlijk: 'zon-
der zich te kompromitteren noch zich vuil te maken'. Dat is de 'para-
dox van de Inkarnatie' (vgl. M.-D. CHENU, La pauvreté mendiante: Saint 
Dominique, in: Problèmes de la religieuse d'aujourd'hui. La Pauvreté, 
Paris 1952, 70). Met dit motto dat vaak terugkeert in de publikaties 
van Chenu mengt hij zich in de diskussie onder de franse katolieken o-
ver 'incarnation' en 'eschatologie'. Chenu toont zich een duidelijke 
pleitbezorger van hen die 'incarnation' als trefwoord zien voor hun 
kristelijke identiteit. Hij zet zich met evenzovele woorden af tegen el-
ke vorm van 'rupture'. 'Le chrétien n'est past un sectaire' (vgl. 
M.-D. CHENU, Le chrétien dans le monde (195M, in: P.D. II 297). Dat 
betekent niet dat hij zijn identiteit kan of wil herleiden tot 'de we-
reld'. De kristen is niet van de wereld, maar wel in de wereld, zo 
Chenu, en zelfs zo fundamenteel dat hij zichzelf niet kan definiëren 
met voorbijgaan aan de wereld. Juist dáárin ziet Chenu de 'zuiverheid' 
van het geloof aanwezig. Het is, verduidelijkt hij, wel begrijpelijk dat 
kristenen, gekonfronteerd in onze moderne geschiedenis met de 'laïci-
sering' van de wetenschap en het onderwijs, met de autonomie van de so-
ciale en politieke instellingen, geneigd waren om de zuiverheid van 
het geloof slechts in het verzet tegen deze ontwikkelingen gewaarborgd 
te zien. De opkomst van het moderne bewustzijn en de bemeestering van 
de wereld gingen immers vaak gepaard met een afwijzing van God. Toch 
acht hy deze reaktie niet juist. Hij herinnert aan de positie van Tho-
mas die, gekonfronteerd met analoge ontwikkelingen in zijn tyd, juist 
een pleidooi hield voor de geldigheid van de rede en de autonomie van 
de aardse werkelijkheid binnen het geloof. De zuiverheid van het geloof 
bestaat er niet in om de rede en de aardse werkelijkheid voor eigen 
doeleinden te gebruiken, of, indien dit niet meer mogelijk is, zich 
tegen de rede en autonomie te verzetten. De zuiverheid van het geloof 
is alleen te waarborgen in een getuigenis, resp. in een aanwezigheid 
van kristenen die de waarheid en de liefde dienen zoals die in deze 
'aardse werkelijkheden' (a.a. 298) zelf aan het daglicht kunnen treden. 
Opmerkelijk is dat Chenu, sprekend over de zuiverheid van het ge-
loof, ook ingaat op de ambivalentie van het engagement van de kristen. 
Het motto 'plus le chrétien est pur ...' blijkt daarmee niet in tegen-
spraak te zijn. Waarin bestaat die ambivalentie dan? Chenu bedoelt niet 
dat het geloof onzuiver zou worden doordat de kristen in de wereld 
leeft. Maar de werkelijkheid zelf is ambivalent in haar historische 
ontwikkeling; tot in de plaats die de religie erin inneemt. 
In het begin van de zestiger jaren komt dat nog eens scherp naar 
voren in een artikel over de invloed van de techniek op samenleving en 
godsdienst. Het roept voor kristenen een beklemmende vraag op: wordt 
door de techniek de wereld niet ontgoddelijkt? Wist de techniek de 
'zin voor het mysterie' niet weg uit onze kuituur? (vgl. Condition, 
1960, 465-476). Chenu ziet de ambivalentie van de ontwikkeling der 
techniek niet in de techniek zelf. De techniek 'ontgoddeljjkt' de we-
reld, de natuur. Maar zij roept tevens grondige sociale en ekonomische 
veranderingen op. Ze brengt met andere woorden een 'révolution men-
tale' teweeg . De desakralisering is hiervan één facet. Deze 
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'révolution mentale' roept verschillende vragen op. Eén daarvan is de 
vraag in hoeverre deze ontwikkeling, juist door het aandeel van de 
techniek erin, de bevrijding van de mens bevordert. Precies hierin ligt 
de ambivalentie van de techniek: ze kan de bevrijding van de mens bevor-
deren of belemmeren. Of de kristenen een adekwate reaktie op deze 
vraag zullen hebben, hangt af van de vraag of ze kunnen begrijpen en 
erkennen dat de techniek enerzijds op een nieuwe wijze de fundamentele 
verbondenheid tussen mens en kosmos onthult; en of ze erkennen dat de 
inkarnatie van het geloof m e t beperkt kan worden tot een 'mentalité 
prétechnique'. Chenu zelf gelooft in ieder geval dat deze nieuwe fa-
se in de 'historie van de menselijke kondutie' unieke kansen biedt aan 
een vernieuwing van het geloof:'Laten we onszelf geruststellen: hoe 
meer de mens de natuur bemeestert, des te meer de natuur mysterie-vol 
wordt, want wanneer ze vermenselijkt wordt, deelt ze in het mysterie 
van de mens' (a.a. 469). 
Een ander terrein, waar de ambivalentie, eigen aan het engagement 
van de kristen, naar voren komt is de politiek. Chenu heeft zich er 
verschillende malen over uitgesproken. Midden in de algerijnse knsis 
roept hij in 1958 de kristenen ertoe op zich ook in de politiek te en-
gageren (vgl. M.-D. CHENU, Civique ou politique? (1958), in: P.D. II, 
611-616). Hij acht het een schandaal dat, een aantal voortrekkers niet 
te na gesproken, de meerderheid van de katolieken op dit terrein zo-
veel middelmatigheid laten zien, of zich verschuilen achter de bewe-
ringen dat de politiek eigenlijk toch korrupt is. Chenu erkent de ambi-
valentie van het politieke bedryf, maar hij brengt tevens naar voren 
dat de politieke realiteit zelf een zeer belangrijk terrein is waar, in 
het geval van de algenjnse knsis, de waarheid, liefde en rechtvaar-
digheid ten opzichte avn dit volk gestalte dient te krijgen. Dáár die-
nen kristenen dus 'aanwezig' (présence) te zijn! 
7.2.3 Om de broederschap 
Het is reeds vaker gezegd: Chenu is als het ware gegrepen, in de 
dertiger jaren, door wat hij het 'fait communautaire' noemt (vgl. Ré-
volution, 1944, 368-373). Er vindt een revolutie, renaissance plaats 
in de mentaliteit. De mens van de twintigste eeuw wordt gegrepen door 
een soort 'mystique communautaire', waarvan de 'oude strukturen' ver-
vuld raken. Het begrip 'communauté' is er een teken van. Tot voor 
kort onbekend, schrijft Chenu, is het de laatste jaren ook in de franse 
taal doorgedrongen. En hij laat er direkt op volgen wat het kenmerkende 
van een gemeenschap is: '... een zekere innerlijkheid van de sociale 
band tussen de mensen': de gemeenschap!svorming) is (de vorming) van 
een nieuw Subjekt. Hij roept de kristenen op: 'Omdat het hier, onder 
de koortsachtige opkomst ervan, gaat om een autentiek menselijke werke-
lijkheid, dient men haar op te nemen in de kristelijke genade, want al-
les wat buiten deze dynamiek zou blijven, zou het hele lichaam mis-
vormen'(a.a. 370-371). 
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De klassen 
Waarom is die oproep nodig? Chenu realiseert zich dat het beeld 
dat bij knstenen leeft over een 'geraeenschapsmystiek' in de dertiger 
jaren sterk bepaald wordt door de kommunistische en fascistische par-
tijen. Juist deze groepen spreken over bewegingen en klassen. Het is 
alsof Chenu de vrees voor anarchisme, voor geweld bij de knstenen wil 
wegnemen wanneer hy terloops opmerkt: 'Geïntegreerd in de politieke 
gemeenschap en in de menselijke orde zijn de klassen het normale en heil-
zame gevolg van een sociale differentiatie ...' (vgl. Classes, 1939, 
479). Maar de betekenis van Chenu's oproep gaat verder: hij richt zich 
primair tot de knstenen zelf. De 'kristen als zodanig' (ld) lijkt na-
melijk een instinktief verzet te hebben tegen het fenomeen van de klas-
sen. De kristen kent weliswaar het evangelisch ideaal van de broeder-
schap. Maar heeft dat wel iets te maken met die klassen? Chenu onder-
kent in deze houding een aspekt van het verkeerde spiritualisme. Hij 
verwerpt het instinktieve verzet, juist voor zover het voorkomt uit 
een miskenning van de sociale en ekonomische wetmatigheden die tot het 
ontstaan van die klassen hebben geleid. Men vormt zich van het Konink-
rijk van God zo'n 'benepen voorstelling' ('une petite idee'), zegt hij, 
wanneer men deze ontwikkelingen niet met het Evangelie in verband kan 
brengen. Centraal in het knstendom is dat het goddelijk leven in de 
Inkarnatie aan de mens gegeven wordt (a.a. 483). 
Daarom mag het evangelisch ideaal van de broederschap niet gere-
duceerd worden tot de sociale en ekonomische wetmatigheden. Maar de 
klassen, die daaruit ontstaan, vormen méér dan het noodzakelijke Pro-
dukt ervan. Vanuit die wetmatigheden ontstaat een nieuwe, rijke mense-
lijke werkelijkheid. Men zou kunnen zeggen: er ontstaat, door de arbeid, 
een nieuw subjekt dat gekenmerkt wordt door de solidariteit van mensen 
met elkaar en met de wereld om hen heen. En dat is een 'immens domein 
van geweldige menselijke waarden' (id). In plaats van daarvoor terug 
te schrikken, of zich eraan te onttrekken onder het voorwendsel dat 
men aldus het geloof zuiver wil bewaren, dient de kristen zich hier-
in te inkarneren, zoals God zich geinkarneerd heeft in de mens. Men 
doet de broederliefde geweld aan wanneer men broederschap en sociale 
klassen van elkaar scheidt. Want de broederliefde is de evangelische 
gestalte van de liefde van God die zich inkarneert in de menselijke 
werkelijkheid van de klassen. De sociale klassen beschouwt Chenu dan 
ook als een bevoorrechte ontwikkeling voor de menswording van God, 
respektievelijk voor de groei van het Mystieke Lichaam van Christus. De 
broederschap die de strukturen, 'het lichaam en het organisme', aan-
neemt van de klasse-solidanteit is immers in evangelisch perspektief 
een 'incorporation au Christ'. De 'gemeenschapsmystiek' kan zo de vorm 
gaan aannemen van de 'mystiek van de broederschap'. 
Is die 'mystiek van de broederschap' waarover het Evangelie 
spreekt geen hersenschim? Is het geen vaag en ongrypbaar ideaal? Som-
migen beweerden dit kennelyk. Chenu zinspeeelt daarop (vgl. Classes, 
1939, 481; Destinée, 1941, 361). In het opnemen van dit verwijt blykt 
nog eens de strekking van zyn betoog. Hij wil eerst en vooral het ver-
keerde spiritualisme ontzenuwen. Dit ziet m e t in dat de evangelische 
boodschap vráágt om sociale en ekonomische strukturen. En dáárom wordt 
men ook geschokt door de ontwikkeling van de klassen, die op 
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dergelijke strukturen berust. Wanneer men echter breekt met dit ver­
keerde spiritualisme, wordt daarmee ook de blokkade in de kristelijke 
spiritualiteit opgeheven. Dan zijn er vernieuwingen mogelijk op dit 
punt. En daardoor verstaat men het Evangelie beter! (vgl Economie, 
1962, 537-5A2). Chenu spreekt met andere woorden de kristenen niet aan 
met her argument dat een andere spiritualiteit 'nuttiger' zou zijn; гцп 
argument is steeds dat men het Evangelie, i.e. de broederschap, resp. 
de heilsekonomie of het Mystieke Lichaam van Christus beter verstaat 
als men door die blokkade héén komt. 
Als dat gebeurt kunnen de kristenen overigens ook vruchtbaarder 
deelnemen aan de maatschappelijke diskussie over het 'fait communau-
taire'. Dán heeft men een eigen bijdrage daarin. Ze kunnen er dan op 
wijzen dat er een alternatief is voor het dilemma 'liberalisme' of 
'kollektivisme'. Broederschap in evangelische zin betekent immers dat 
de vrijheid, de uniciteit van de persoon juist gewaarborgd wordt door-
dat de gemeenschap subjekt wordt; het is een ontkenning van elke vorm 
van kollektivisme, zoals het ook de ontkenning is van de mening dat de 
gemeenschap slechts een optelsom van individuen is. Gezien de praktijk 
van het kristelijk leven (der fransen) leek het Chenu overigens belang-
rijker om het tweede te benadrukken dan het eerst. 
De naaste in de strukturen 
Vanuit het tema van de armoede ontdekt Chenu ook nog een andere 
dimensie van de broederschap: de broederschap als ekonomische waarde. 
De analyses van de sociale en ekonomische strukturen van de broeder-
schap doen hem de vraag stellen: wie is mijn naaste? Knjgt niet de ka-
tegone 'de naaste', door het ontstaan van 'nieuwe solidariteiten', 
een veel uitgebreidere en meer gedifferentieerde inhoud? Vanuit zijn 
reflektie over de kategone 'massa(s)' gaat Chenu verder op deze vraag 
in (vgl. Masses, 1965, 108-116). 
Om de nieuwe inhoud van het begrip 'naaste' te preciseren ge-
bruikt hy een onderscheid van Ricoeur, 'socius et prochain'. De naaste 
verschijnt aan de kristen in beide gestalten. Het onderscheid wordt be-
paald door de 'konditie' waarin de naaste leeft. De naastenliefde als 
liefde richt zich uiteindelyk op de persooon van de ander die in zijn 
uniciteit de 'konditie' transcendeert. Maar dit kán van de naasten-
liefde een 'verkeerd spiritualisme' maken, wanneer men vergeet dat men 
steeds met een bepaalde naaste te doen heeft: de Proletarier, de ge-
koloniseerde, de gedisknmineerde. De bepaling komt voort uit de kon-
ditie waarin de naaste leeft. De naastenliefde wordt bemiddeld door 
de sociale organisatie of door de funktie die wordt vervuld. Deze be-
middeling maakt van ^e naaste die naaste. Chenu citeert een woord van 
Ricoeur: 'Mon prochain est concret au pluriel, et abstrait au singu-
lier' . Deze bemiddeling kan de ontmoeting, die op het niveau van de 
'prochain' onmiddellijk is, duurzaam en stabiel maken. Maar die bemid-
deling brengt ook een moment van ambiguïteit m de naastenliefde. Het 
'meervoud' waarin de naaste verschijnt, een klasse, een volk, een par-
tij kent ook de anonimiteit; de massa wordt dan ook gekenmerkt door de 
diffuusheid van haar verlangen. Wanneer de naastenliefde konkreet 
wordt kan ze echter de ander op wie ze zich richt, niet meer losmaken 
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van het subjektworden van de massa. 
Met dit inzicht is by Chenu nog een ander aspekt van naastenlief-
de verbonden. De inkarnatie van de naastenliefde m nieuwe sociale (en 
ekonomische) strukturen is dan alleen nog mogelijk in het doorbréken 
van de bestaande strukturen. Het subjekt-worden van de massa is zelf 
immers een proces dat nieuwe sociale en ekonomische strukturen ves-
tigt, of althans vestigen wil. Chenu illustreert dit inzicht aan het 
ontstaan -in de twaalfde eeuw- van de zg. 'conjurationes' (vgl. Fra-
termtas, 1973, 390-394). De 'conjuratio' is een groep mensen, die 
zich, in de nieuwe stadsekonomie en -kuituur, vestigt als een van de 
'heren' onafhankelijke gemeenschap rond by voorbeeld een bepaald am-
bacht, gebonden aan elkaar door een gemeenschappelijke eed. Het is een 
doorbraak van de feodale ekonomische en sociale orde door het ontstaan 
van een 'horizontale' organisatie, en door de nadruk op het kollektie-
ve van de gemeenschap. Karalteristlek is nu dat begrippen als 'commu-
nio' en 'frater' juist door deze nieuwe groepen worden gebruikt. Hoe-
wel deze begrippen reeds een lange voorgeschiedenis kennen, knjgen ze 
nu, juist in deze kontekst, een kritische betekenis ten opzichte van 
de gevestigde orde. Chenu wyst er op dat ook het gebruik door Francis-
cus van Assisi van de term 'fratres' in deze kontekst verstaan dient 
te worden. Franciscus, zo Chenu, vormde een 'fraternitas' en niet een 
'ordo'. 
7.2.4 Om de armen 
Broederschap doorbreekt niet alleen de sociale, maar ook de eko-
nomische orde. Dat hangt samen met de nauwe band die er bestaat tussen 
broederschap en armoede. Sprekend over de beweging van de 'minores' 
van Franciscus konstateert Chenu: 'In feite komt het bewustzyn van 
broederschap bover ... in milieu's waar het protest tegen de samenle-
ving opkomt onder arme mensen' (vgl. Fraternitas, 1973, 394). 
Een nieuwe levenswijze 
De armoede zelf heeft evenzeer als de broederschap voor Chenu een 
evangelische betekenis. Нц verduidelijkt dit aanvankelyk vooral in een 
aantal publikaties over de armoede als 'levensstaat'. Ook hier klinkt 
nog Chenu's verzet tegen een 'verkeerd spiritualisme' door. Ну tracht 
de moralistische opvatting, waarin de zelfgekozen armoede een asceti­
sche betekenis kreeg voor het individu, te doorbreken (vgl. M.-D. 
CHENU, Consistance juridique de la pauvreté constituée en état de vie 
(1951), in: P.D. II 405-406). Schryvend over de armoede van de domini-
kaanse en franciskaanse beweging konstateert hy dat deze een breuk be-
tekende, zowel op ekonomisch als op spiritueel vlak. De navolging van 
Christus gaat hand in hand met een kritiek op de 'desordre établi' 
(Mounier). De ekononische breuk is zelfs het symbool en de garantie 
van die navolging (vgl. Pauvreté, 1952, 64). Bovendien, zegt Chenu, 
ligt de betekenis en de kracht van deze armoede in het feit dat ze ge-
ïnstitutionaliseerd wordt (a.a. 67). De mensen, die zich, juist in 
kritiek op de gevestigde ekonomische en sociale orde, rondom een leven 
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in armoede organiseren, zijn moeilijk 'van boven af' in te ordenen (vgl. 
Consistance, 1951, АО?). Daarom konden de bewegingen van franciskanen 
en dominikanen volgens Chenu zo'η kerk-kritische rol gaan vervullen. 
Ze brachten een vernieuwing van de Kerk omdat hun evangelische inspi­
ratie, door de armoede als levenswijze te kiezen, een andere ekonomi-
sche en sociale verworteling kreeg. 'De inkarnatie wordt steeds vol­
trokken in het teken van de armoede', merkt Chenu op (vgl. Pauvreté, 
1952, 70). 
Dit is een belangrijk gezichtspunt in Chenu's visie op de armoede 
als evangelisch ideaal. Нц bedoelt met armoede niet een bepaalde 'e-
konomische ideologie'. Armoede is veeleer een historisch gegeven, dat 
in feite vernieuwend werkt op het verstaan van het Evangelie. Want 
armoede, als 'levensstaat' gekozen omwille van solidariteit met de 
armen, maakt vrij van de bestaande sociale en ekonomische orde; en het 
maakt de weg vrij om zich als kristen te inkarneren in een nieuwe sa-
menlevingsstruktuur en in nieuwe kerkelyke strukturen. 
Nieuwe ekonomische opties 
In latere jaren komt er een ander perspektief in Chenu's reflek-
ties over de armoede. Het gaat dan niet meer zozeer over armoede als 
levensstaat, maar over armoede als 'desordre établi' (Mounier); dus 
over armoede als een ekonomische realiteit die de bestaande ekonomi-
sche orde aanklaagt. De vraag is dan hoe men als kristenen kan of 
dient te reageren op deze armoede. Deze vraag krijgt een bijzondere 
pointe op het moment dat men ontdekt dat 'de armoede de toekomst 
maakt tot een kenmerkende dimensie van het bestaan' (Bartoli)(geci-
teerd in Economie, I960, 618). Het citaat is eigenlijk een samenvat-
ting van het tweevoudig inzicht dat de armoede, zoals die in de zo-
genaamde 'Derde Wereld' ontstaat, vraagt om een opheffing daarvan; en 
dat de volken in die wereld hoe langer hoe meer zplf subj^kt wor-
den van een geschiedenis die tot deze verandering leidt en daardoor 
ook opgeroepen en gekenmerkt wordt. De vraag die dit onder andere aan 
kristenen stelt is of religie, in feite het kristendom hierin als een 
faktor van stabilisering of van verandering funktioneert. 
In het licht van deze vraag komt Chenu tot een aantal nieuwe re-
flekties over inkarnatie. De armoede, opgevat als 'desordre établi', 
stelt immers twee vragen: die naar een rechtvaardiger opbouw van de 
wereld, en die naar de zin van de geschiedenis. De hoop op een betere 
toekomst geeft een bepaalde zin aan de geschiedenis. Die betere toe-
komst vraagt echter tevens om een (nieuw) ekonomisch beleid, dat de 
'gierigheid van de naties' (Perroux) doorbreekt. Inkarnatie betekent 
nu dat kristenen zich engageren in deze geschiedenis met haar span-
ning tussen 'hoop' en 'plan'. 'Het ekonomisch leven treedt binnen in 
het heilsplan' (a.a. 623), zegt Chenu. Het gaat er niet alleen om om 
morele kriteria vanuit de godsdienst aan de ekonomie te stellen. 'In 
en door de mens, die door zijn arbeid bemiddelaar (demiurg) van het 
universum is, wordt de ekonomie een element in de opbouw van de we-
reld volgens het scheppings- en bevrydingsplan van God' (id.). De in-
karnatie van de kristen, en zijn deelname aan de 'construction du mon-
de' kan voortaan slechts plaatsvinden via een doorbraak van de be-
staande, sociale en ekonomische orde. Ze impliceert ook kritiek op 
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die ontwerpen van de zin van -de geschiedenis die bepaald worden door 
het vooruitgangsgeloof. De roeping door God wordt nu verstaan als een 
roeping door de Belofte van God. Deze máákt гц, in de bevrydende 
praxis, om ideologie-kritisch te worden (vgl. a.a. 623). 
Broederschap knjgt voor de kristenen daarom 'een ekonomische 
waarde', aldus Chenu (a.a. 625-626). De broederschap als ekonomische 
waarde betekent dus m e t alleen dat een kristen zich in de maatschap-
pelyke en ekonomische verbanden moet inkarneren. Ze betekent ook een 
bepaald perspektief op de ontwikkeling die deze verbanden dienen door 
te maken om de broederschap mogelijk te maken. 
De paradox 
Hier dient zich een nieuw probleem aan. Enerzyds is de ekonotnie 
niet neutraal. Anderzyds is de bijbel geen verzameling voorschriften, 
waaruit ekonomische gedragslynen kunnen worden afgeleid. De autonomie 
van de ekonomie dient door de kristenen te worden gerespekteerd. Hoe 
is dan nog een bemiddeling mogelijk tussen het Evangelie en de ekono­
mische keuzen die men dient te maken? Dat is m e t alleen een teore-
tisch probleem. Het is ook een spiritualiteitsprobleem. Is het moge-
lyk om vast te houden aan 'inkarnatie' en tegelyk 'kritisch' te wor­
den, in de bovenbedoelde zin van het woord? Hebben kristenen, wanneer 
ze kritisch worden, toch m e t een (spiritueel) uitgangspunt nodig dat 
vooraf aan die konkrete wereld gaat en daardoor niet bemiddeld de 
kern vormt van hun spiritualiteit? Chenu gaat zich in het begin der 
zestiger jaren steeds meer deze vragen stellen. Het brengt hem tot de 
introduktie van een, althans bij hém, nieuwe kategorie voor de knste-
lyke spiritualiteit: de paradox. Het gaat om de paradox tussen de e-
vangelische armoede en de opbouw van de wereld. De reflektie over die 
paradox brengt ook de introduktie met zich mee van een aantal tema's 
uit het Evangelie die tot voorheen geen aandacht kregen: messianisme 
en ontlediging (kenosis). 
'In haar evangelische betekenis is de armoede van een andere 
orde waarin ik slechts binnentreedt door de gemeenschappelijkheid met 
het mysterie' (vgl. Paradox, 1963, 390). In het licht van het Evange-
lie is armoede een toegangsweg tot het mysterie van Christus, wiens 
mensheid prototype is van alle armoede, zegt Chenu. Ну acht armoede 
daarom een 'zaak' die van wezenlyk belang is voor het knsten-zyn van 
alle kristenen. De moraal die onderscheid maakt tussen evangelische 
raden, te volgen door een kleine groep, en voorschriften voor allen, 
en die de armoede als zo'n raad beschouwt, acht hy een 'verluchtiging' 
van de armoede, die geen recht doet aan de 'desordre établi' die erin 
naar voren komt. De evangelische betekenis van armoede komt pas naar 
voren als men de ekonomische betekenis ervan onderkent: 'De evangeli-
sche schok wordt in de kontekst (conjoncture) waargenomen, en zy die 
niet in deze kontekst verwikkeld zijn, blijven ongevoelig voor de evan-
gelische oproepen' (a.a. 393). De stryd tegen de armoede bestaat 
juist in het scheppen van een (nieuwe) orde (opbouw van de wereld). 
De stnjd zelf is echter nooit een doel op zich. Ze wordt steeds gere-
lativeerd door de liefde voor de armen. Op deze wyze probeert Chenu 
dus inkarnatie d n de opbouw van de wereld) en kritiek (op de wan-orde 
van de wereld) byeen te brengen, en te omschryven als twee dimensies 
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van dezelfde identiteit. Omdat deze identiteit primair bepaald wordt 
door de 'liefde voor de armen', kan ze niet verstaan worden tenzy in 
verwyzing naar deze wereld. Ze berust dus niet op principes aprion. 
Niet een 'ekonomische ideologie', maar de armen roepen op tot engage-
ment. 
Het mysterie van Christus 
Deze inzichten, zo zegt Chenu, kan men zeker ook tegenkomen in de 
strijd voor rechtvaardigheid, die humanistisch georiënteerd is. Maar 
voor kristenen betekenen ze een herontdekking van de weg naar het mys-
terie van Christus. De dubbele dimensie in het 'menselyk gegeven' van 
armoede brengt de kristenen tot inzicht in de paradox van het Evange-
lie. 'De paradox is juist de aangewezen vorm om het mysterie uit te 
spreken' (a.a. 390). Het mysterie dient пашеіцк, bezien vanuit de 
liefde voor de armen die oproept tot stryd tegen de armoede, verstaan 
te worden als schepping en bevryding. Het mysterie als schepping komt 
aan het licht wanneer men bouwt aan zyn wereld. In de beheersing van 
de natuur, m de schepping van rykdom en overvloed, in de vergroting 
van zijn vnjheid, kortom: in de humanisering van wereld en mens werkt 
de mens mee, als vrye en verantwoordelijke persoon, met de schepping 
van God. In dat perspektief kan de kristen, telkens wanneer een nieu­
we zone van menselyke waarden wordt ontdekt, daarin een nieuw element 
van zijn roeping door God ontdekken. In dit perspektief is armoede uit­
eindelijk een probleem dat door de scheppingskracht van de mens dient 
te worden opgelost. 
Maar, zo zegt Chenu, armoede doet zich ook nog anders voor aan 
het kristelyk perspektief. Het doet zich voor als een gegeven dat 
'plotseling' dat perspektief doorbreekt, dat de 'orde' waarop dat per­
spektief gebaseerd is, m twyfel trekt (a.a. 399). 'Een messias is ge­
komen ... Daarom dringt er in het rationele en koherente weefsel van 
de wetten van de schepping, die zyn ontdekt en worden beheerd, een 
'vreemde werkelykheid binnen ... die een volk aansteekt dat nog geen 
eigen rol heeft in de ontwikkeling van de schepping en die zich lang­
zamerhand onthult aan iedere mens'(a.a. 397). In deze tekst keert het 
aksent weer terug op de eigen originaliteit die Chenu aanwezig acht 
in het subjekt-worden van de massa, in het 'volk' worden van de armen. 
Vandaar die nadruk op het 'plotselinge' ervan, op het 'vreemde' (hete­
rogene) ervan. Het is niet slechts het produkt van een reeds bestaande 
orde: het doorbreekt deze orde. In deze ontwikkeling ontdekt Chenu de 
waarde van het bybels messianisme. De Messias vormt de bestaande orde 
om, en verlost haar aldus, brengt haar tot bevryding. Messianisme, als 
bijbelse toekomstverwachting, heeft by Chenu een onlosmakelijke politie­
ke komponent (vgl. M.-D. CHENU, La pauvreté évangélique dans une éco-
nomie d'abondance, in: Equipes enseignantes, oct. 1962, 77-80). 
Ontlediging 
Het is opvallend dat Chenu weinig 'heil' verwacht van de katego-
n e 'navolging van Christus' om de nieuwe wending in de spiritualiteit 
te omschrijven. Het herinnert blijkbaar te veel aan een moraliserend 
beeld van het leven van Jezus (vgl. M.-D. CHENU, L'Eglise des pauvres, 
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in: Maison Dieu nr. 81, 1965, 11). Wél belangryk, want teologaal veel-
zeggend, acht hy de kategone 'ontlediging'. Het knstelijke realisme, 
wat hij steeds blyft bepleiten als alternatief voor een 'ascetische' 
benadering van de armoede, wordt juist geïnspireerd door een Christus 
die 'ryk was, en arm werd om ons te verrijken' (II Kor. 8,9) (vgl. 
M.-D. CHENU, 'De Kerk van de armen' op Vat. II, in: Conc. 13(1977) 
nr. 4, 57-63). Tegelyk erkent Chenu echter dat hy nog niet overzien 
kan welke konsekwenties deze verandering van spiritualiteit zal heb-
ben. 'Het kwam tot een bewustwording die de strenge ernst van het E-
vangelie om zo te zeggen nog op de spits dreef. We hebben nog steeds 
geen volledig zicht op de strukturele draagwydte van die revolutie, 
die al vanaf het eerste ogenblik (van het Concilie, TvdH) als zodanig 
is aangevoeld en hartstochtelyk is gevolgd'(vgl. De Kerk, 1977, 62). 
Dat schryft hy in 1977. De dynamiek van de evangelische spiritualiteit 
blyft open. 
7.3 Naar een teologie van de geschiedenis 
Op het eind van het artikel 'Civilisation technique et spiritua-
lité nouvelle' (1948) somt Chenu de uitgangspunten op van de nieuwe 
spiritualiteit die hy bepleit: de samenhang tussen mens en kosmos, de 
eenheid in de mens tussen geest en lichaam, de totale ekonomie van het 
heil en de Inkarnatie. En hy merkt dan op: 'Spiritualité nouvelle? 
Non. C'est de la Genèse, du Saint Thomas, du Saint Paul, du dogme pre-
mier. Mais de quel accent! et sur quelle matière humaine renouvelée!' 
(vgl. Civilisation, 1948, 158). Opvallend erin is dat hy hier een b^-
na volledige opsommming geeft (alleen het tema van het messianisme, 
dat pas later opkomt, is er m e t by) van de centrale teologische te-
ma's die in het onderhavige stuk van deze systematiek een rol spelen en 
wel naar aanleiding van de problematiek rond een nieuwe spiritualiteit. 
De teologische tema's staan in funktie van de vraag welke de spiritua-
liteit van de kristen dient te zyn, gezien de sociale en ekonomische 
ontwikkelingen in hun tyd. Wanneer ten behoeve van deze vragen opnieuw 
de klassieke bronnen worden geraadpleegd, brengt dat onontkoombaar een 
'nieuw aksent' in het verstaan van die bronnen met zich mee. 
7.3.1 Het probleem van de tyd 
Vanuit die herbronning ontwikkelt Chenu gaandeweg een samen-
hangende teologie van de geschiedenis. Om de problematiek te begrypen 
die hy daarby te overwinnen had, moet men rekening houden met de to-
mistische denkwyze waaruit hy voortkomt en waarvan hy de oorspronke-
lijke intentie weer heeft bloot gelegd. Waarom terug naar Thomas? Omdat 
de volgorde in de opsomming van tema's, die Chenu geeft, niet toeval-
lig lykt. Schepping, mens, heilsekonomie, Inkarnatie: het herinnert 
sterk aan de opbouw van de Summa Theologiae. En reeds tamelyk vroeg in 
zijn teologische loopbaan heeft Chenu deze opbouw bestudeerd (vgl. 
Plan, 1939, 93-107). 
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Chenu vnjst erop dat Thomas Ьц de opbouw van ajn Summa een bepaald 
probleem diende op te lossen. Enerzijds stond hy In een traditie van 
teologisch onderricht dat opgebouwd was rondom het lezen en bekommen­
tarieren van de Schrift. Het (materieel) objekt van de teologie werd 
bepaald door de bybeltekst; en de opbouw van de teologische uiteenzet­
ting werd beheerst door de 'narrationis series', door de 'histoire 
sainte', zoals Chenu telkens weer zegt. Anderzijds was Thomas één van 
de teologen die Aristoteles opnieuw hebben geïntroduceerd in de teolo-
gie; eerst diens kenleer, en later ook diens metafysika. De kenleer 
van Aristoteles is gebaseerd op het intelliglbiliteitsprincipe, en ge-
modelleerd naar het kennen der dingen. Thomas' probleem nu was hoe 
deze Summa zó op te bouwen dat Inj enerzyds recht deed aan de heilsge-
schiedenis als (materieel) objekt van de teologie en anderzyds aan een 
door de aristotelische kenleer geïnspireerde 'ordo disciplinae'. De 
vondst van Thomas was de introduktie van de, oorspronkelyk neo-pla-
toonse, exitus-reditusgedachte. De heilsgeschiedenis kon nu, in dit 
'globale schema' (Chenu) opgevat worden in haar karakteristiek van een 
'series narrationis' én naar het formele kritenum 'sub ratione Dei'. 
De originaliteit van Thomas' vondst bestond, zo Chenu, in de syntese 
van dit materiele en formele aspekt van de teologie. 
De heilsorde 
Karakteristiek nu in deze driedelige Summa van Thomas is, dat al-
leen het eerste en het tweede deel opgebouwd гцп naar dit exitus-redi-
tus-schema. Schepping, mens en heilsekonomie (zonde en genade) vinden 
hun plaats in een denken dat alles ziet uitgaan van de God die schept 
en onderhoudt, en terugkeren tot de God die verheerlykt en zalig 
maakt. In het derde deel (IIIa Pars) komen dan de Inkarnatie, Chris­
tus en de Verlossing aan de orde. Precies deze volgorde is ook her­
kenbaar in de opsomming van teologische tema's die Chenu in de boven 
geciteerde tekst geeft: schepping - mens - totale heilsekonomie - In­
karnatie. De tema's zelf zyn natuurlijk geenszins een uitputtende weer­
gave van alle onderwerpem die Thomas in zyn Summa behandelt. Maar ka­
rakteristiek in de opsomming van Chenu is dat fqj de mens centraal 
plaatst in het heilsgebeuren dat zich uitstrekt van schepping tot re-
kapitulatie (een term die Chenu vaak gebruikt: zie verderop), én dat 
hy pas daarná over de Inkarnatie spreekt. Hier lykt onmiskenbaar de 
invloed van Thomas' denken een rol te spelen. 
Van hieruit is nu het probleem te verduidelijken wat Chenu heeft 
moeten overwinnen. Want het exitus-reditus-schema plaatst mens en we-
reld weliswaar in hun konkrete gestalte 'sub ratione Dei', maar het 
centrale feit van deze geschiedenis wordt dan toch daarbuiten gelaten. 
Chenu's teologische reflektie (in dit gedeelte van zyn systematiek) is 
dan ook steeds weer erop gericht geweest om de konkrete geschiedenis, 
uitgaande van het centrale feit van de Inkarnatie, te situeren in de 
heilsorde, in het heilsgebeuren (histoire sainte), respektievelijk om 
de konkrete geschiedenis te gaan zien als struktuur van dat heils-
plan, van die heilsorde. 
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Historiciteit 
Chenu ziet reeds in zijn artikel over de opbouw van de Summa Theo-
logiae wat het kenpunt is van dit probleem: de opvatting over tyá. Ну 
stelt het aan de orde door te wyzen op het verschil tussen Thomas' 
konceptie en die van het neo-platonisme: 'Het geïnkarneerde Woord van 
de kristen is niet hetzelfde als de scheppende Logos in Plotinus' 
emanatie; het blykt het objekt van een geschiedenis, terwyl Plotinus 
de tyd afwees als een smet en de vryheid van God als een onbegrype-
lyke onvolmaaktheid' (a.a. 105). Thomas, zo Chenu, heeft recht gedaan 
aan de historiciteit van de Inkarnatie doordat hu het derde deel niet 
in de eerste twee opnam. Ну heeft tevens recht gedaan aan de vraag 
naar intelligibiliteit van de heilsorde doordat htf het derde deel ná 
deel I en II plaatste: 'De overgang van de IIa Pars naar de IIIa Pars 
staat voor de overgang van de orde van de noodzaak naar die van de 
historische realiteit (id.). In deel III wordt nogmaals over de 'redi-
tus' gesproken, nu vanuit historisch perspektief, met Christus als de 
'Weg'. 
Men bespeurt toch by Chenu aarzelingen over het sukses van Tho-
mas' vondst, ttj stelt zichzelf de vraag of het wel te verantwoorden 
is om in de eerste twee delen van de Summa het gehele schema af te 
ronden en pas in het derde deel over Inkarnatie en Verlossing te 
spreken. Ontstaat er dan toch geen dualisme tussen een systematiek die 
gebaseerd is op spekulatief denken en een reflektie die gebaseerd is 
op het kontmgente feit van de Inkarnatie. En bovendien: hoe kan men 
d n deel I en II) over de knstelyke genade- en knstelyke liefde 
spreken, en over de kristemke heilsekonomie, wanneer pas in deel III 
over Christus gesproken wordt? Chenu moet zich m een rare bocht 
wringen om Thomas niet af te vallen. Ну verdedigt hem door te zeggen: 
'... het is onmogeljjk om (de Inkarnatie) aprion te plaatsen in de 
dialektische reeks van goddelyke wilsbesluiten'(a.a. 104). De verde­
diging heeft dus zyn prys. Terwyl immers in het begin van het artikel 
gezegd wordt dat het gehele exitus-reditus-schema gebaseerd is op een 
kontmgente 'histoire sainte', wordt nu gezegd dat het in I a Pars en 
II a Pars gaat om 'des décrets divins a priori'. 
Als historicus móet Chenu byna wel in botsing komen met deze kon-
ceptie. In het voorwoord van Parole de Dieu (t. II) zegt hy, terug-
kykend op zyn ontwikkeling, steeds meer ervan overtuigd te zyn geraakt 
dat de tyd geen 'smet' is (let op de terminologieI), maar dat de his-
toriciteit een essentiële dimensie is van de mens; en dat het geloof 
als eerste bron de heilsgeschiedenis heeft, die verwikkeld is in de 
historiciteit (vgl. Présentation (1964),in: P.D. 11,7). De opbouw van 
de Summa, volgens Chenu een toegangsweg tot de struktuur van Thomas' 
denken, was voor hem veeleer een konceptie van teologiseren die hy 
gaandeweg, als het ware van binnenuit, heeft opengebroken, en daarmee 
ook verlaten. De impuls daartoe kwam uit de vragen die bepaling van 
koers en houding van de franse knstenen stelden. 
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7.3.2 Het heilsplan voortgezet in de geschiedenis 
In het spoor van Thomas' konceptie begint Chenu z^n teologlsche 
reflektie omtrent de vragen naar koers en houding van de knstenen by 
het tema van de 'totale heilsekonomie'. De knstelyke heilsorde ziet 
Ьц van meetaf aan als een heilsgeschiedenis. Dat drukt hg uit in de 
vaak terugkerende zin: de Inkarnatie die wordt voortgezet in de ge­
schiedenis. Het probleem is nu: hoe dient dit 'voortzetten' te worden 
opgevat? Is het een toepassing van de heilsorde die voorafgaat in de 
geschiedenis? Dat zou precies de veronderstelling zyn waartegen Chenu 
steeds opnieuw gevochten heeft. Zo'n visie 'evacueert' de heilsorde 
buiten de tijd, en doet daarmee aan het typisch knstelyke ervan, de 
wet van de inkarnatie, fundamenteel tekort. Hoe dient 'voortzetting 
van de Inkarnatie' dan te worden opgevat? 
'Wat m e t aangenomen is, is niet genezen' 
Chenu's reflektie over de 'voortgezette Inkarnatie' sluit aan Ьщ 
het in kringen van de Action Catholique veel gebruikte begrip 'heili­
ging' (sanctification)(vgl.Y.M.J. CONGAR, Jalous pour une théologie 
du laïcat, Paris 1954, 561-590). Het gaat om een reflektie over de 
mystieke kern van hun engagement. Om duidelijk te maken waarin 'heili-
ging' bestaat,vergelekt Chenu verschillende keren 'huwelyk' en 'ar-
beid' met elkaar (vgl. Dimension, 1937, 93; Classes, 1939, 483). Het 
huwelyk zelf, als een werkelijkheid die de lichamelijkheid van de mens 
en de solidariteit van de liefde tot uitdrukking brengt, is de inkar-
natie van Gods liefde voor de mens, is een inkarnatie van Gods genade. 
Zo spreekt Chenu ook over de arbeid. Weliswaar noemt hy dit geen Sa-
krament. Maar omdat ook de arbeid een essentiële faktor is m de 'kon-
ditie' van de mens, geldt ook daarvan dat het een deelname mogelyk 
maakt in Gods mysterie. Ook de arbeid is een menselijke gestalte (in-
karnatie) van het goddelijke leven. 
Waarom is dit zo? Chenu houdt zyn lezers een zeer klassiek argu-
ment voor: als het goddelyke leven niet het gehele menselyke leven 
zou doordringen, als een struktureel aspekt daarvan (by voorbeeld de 
arbeid) van dat goddelijk leven zou zyn uitgesloten, zou een wezenlijke 
dimensie van het mens-zyn 'verloren' zyn (vgl. Dimension, 1937, 92; 
het adagium gaat terug op Gregonus van Nazianze, DS 146. Vgl. P. 
SMULDERS, Dogmengeschichtliche und lehrambtliche Entfartung_der_Chris-
tologie, in: MySal 3/1, 432). Chenu formuleert het overigens meestal 
omgekeerd: 'De genade neemt de hele mens aan' (vgl. Dimension, 1937, 
91). Dit hangt voor hem direkt samen met de Inkarnatie. 'Dat is nu 
het kristelyke feit. God is mens geworden, en vanuit deze Inkarnatie 
leeft de mens op goddelijke wijze'(id). Inkarnatie van God in Christus 
en inkarnatie van de kristen in de wereld verbindt Chenu dus via het 
tema van de vergoddelijking ('divinisation'). Het is niet duidelyk uit 
welke bronnen Chenu hier put. Hij geeft geen verwijzingen. Het lijkt erop 
dat hy hier de klassieke traditie die verlossing als vergoddelijking 
ziet opnieuw tot leven brengt. Maar het is niet duidelijk welk /concept 
Chenu hier voor ogen heeft. Het lijkt erg veel op de visie van Ireneus 
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(vgl. Soteriologie in der Schrift und Patristiek ( = H.D.G. III/2a), 
Herder, Freiburg enz. 1978, 73-85). Het is overigens opmerkelyk dat 
Chenu's verlossingsbegrip nauwelyks de noties verzoening en vergeving 
kent. Chenu heeft ook Ьцпа nooit over 'de zonde' of 'het kwaad' ge­
schreven. Zyn 'soteriologie' is eerder verbonden met een 'kosmologie'. 
Dat hangt samen met de startvraag: wat is 'heiliging van de kristen'. 
Ну wil een moralistische opvatting hiervan doorbreken. Men zou kunnen 
zeggen dat Chenu juist de teologale betekenis wil aangeven van het 
handelen van de kristen in de wereld. 
Mystiek Lichaam van Christus 
Het tema vergoddelijking verbindt Chenu ook met het in de dertiger 
jaren zeer populair geworden tema 'Mystiek Lichaam van Christus'. Het 
drukt by Chenu precies uit dat de gehele mens en de gehele wereld, in 
het verloop van hun geschiedenis en in de autonomie van hun wetmatig­
heden, worden 'aangenomen' door hetzelfde goddelyk leven dat de ge­
schiedenis en de persoon van Jezus heeft aangenomen respektievelijk 
zich daarin heeft geinkarneerd. De gestalte van dat goddelyk leven in 
de geschiedenis en in de natuur van wereld en mens noemt Chenu het 
Mystiek Lichaam van Christus. 'De Inkarnatie wordt voltooid in het 
Mystiek Lichaam van Christus' (vgl. Dimension, 1937, 90). En Chenu 
verduidelijkt direkt wat hy hiermee bedoelt: de kristenen, die zich 
inkarnaren in de wereld van de nieuwe waarden, die mogelyk worden in 
de huidige sociale en ekonomische ontwikkelingen, onthullen in dit ge­
drag zelf het mysterie van God dat zich heeft ge-openbaard in Chris­
tus. Anders geformuleerd: hun 'grond' is hetzelfde mysterie als het 
mysterie van Jezus' leven. 'Mystiek Lichaam van Christus' drukt boven­
dien uit dat de inkarnatie van het goddelijk leven in de mens als so­
ciaal wezen geschiedt. De gemeenschapsdimensie behoort by het geheel 
van de mens dat door genade wordt aangenomen. Wanneer kristenen door 
hun handelen in de wereld een nieuwe sociale gestalte van kristen-zyn 
vorm geven, behoort dit dus wezenlijk by de voltooiing van de Inkarna­
tie die het Mystiek Lichaam is. 
Chenu gebruikt dan ook, als synoniem van 'Corps Mystique du 
Christ', de kategorie 'Incarnation Continué': '... Corps Mystique du 
Christ, qui est l'Incarnation continué ' (vgl. Liberté, 1938, 348). 
Ну beschouwt deze kategorie niet als een verwijzing naar de 'gevestig­
de Kerk'. Deze is onmiskenbaar aanwezig in zyn reflektie uit de der­
tiger jaren. Maar vóór en ná (vgl. Liberté, 1938, 348 en Révolution, 
1944, 367) het verschijnen (in 1943) van de encycliek 'Mystici Corpo-
ris' -die duidelijk bedoeld was als een 'taalregeling' in deze kwestie-
gaat het Chenu vooral erom te benadrukken wat de teologale betekenis 
is van het engagement van kristenen in de wereld. 
Klassen 
Heel duidelijk wordt dit wanneer hij het verband formuleert tussen 
de kategorieën 'klasse' en 'Mystiek Lichaam van Christus'. Klassen 
zyn immers nieuwe Subjekten, met een wezenlyk gemeenschaps-aspekt, van 
de nieuwe sociale en ekonomische ontwikkelingen. Chenu trekt nu de ge-
kozen lyn door. Kristenen in deze nieuwe wereld handelen niet 
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uit een opportunistische aanpassing, of t.b.v. de voortzetting van een 
vroegere vrijze van aanwezigheid in de samenleving. Klassen drukken im-
mers een 'nieuwe solidariteit' uit. En deze is als zodanig een mense-
lijke werkelijkheid die door het goddelyk leven wordt aangenomen. 
'Juist tegenwoordig zyn de sociale klassen ... een bevoorrechte plaats 
van de inkarnatie van het goddelijk leven' (vgl. Classes, 1939, 489). 
Later raakt Chenu, onder meer door de oorlog, steeds meer overtuigd 
van de mondiale omvang van het 'fait communautaire'. Daarom spreekt 
hü dan ook over 'une croissance communautaire de l'humanité'. En hij 
ziet een diepe samenhang tussen deze ontwikkeling en de inkarnatie 
van het goddelijk leven. In het verlengde van deze reflektie krijgt de 
kategorie 'Corps Mystique du Christ' (en dus ook het begrip 'Kerk' 
waarmee ze verbonden is) een zeer ruime betekenis: het omvat nu de 
wereldwijde inspanningen die kristenen dienen te leveren om in de 
deelname aan de sociale en ekonomische ontwikkelingen een nieuwe so-
ciale gestalte van kristen-zijn te vormen. 'De mensheid is het Mystiek 
Lichaam van Christus. De mens die de wereld in bezit neemt en daarmee 
de bestemming van de gehele schepping voltooit, geeft in de ekonomi-
sche ontwikkeling het ritme aan van de mystieke voltrekking van het 
goddelijk handelen' (vgl. La foi, 1944, 114). 
Rekapitulatie 
In dezelfde tekst voegt Chenu aan dit teologale perspektief nog 
een andere kategorie toe: 'recapitulation'. Het is, in de lijn van 
Paulus, een verwyzing naar de voltooiing van het mysterie van de in-
karnatie. Maar het 'alles onder één hoofd brengen' geschiedt in de 
visie van Chenu via de mens die juist vergoddelijkt raakt in zijn in-
karnatie in de wereld. Welnu: die inkarnatie is tevens een transfor-
matie van de wereld, een humanisering. Binnen de natuur en de geschie-
denis brengt ook de mens 'alles onder één hoofd' (zie volgende para-
graaf). Zo is de rekapitulatie in Christus de voltooiing van de re-
kapitulatie in de mens. Daarom noemt Chenu de ekonomische en sociale 
strukturen ook wel de sub-strukturen van het goddelijk leven (vgl. 
M.-D. CHENU, Corps de l'Eglise et structures sociales, 1948, in: P.D. 
II 161). Dat betekent ook dat dit goddelijk leven verwikkeld is in de 
ambiguïteit van de geschiedenis (vgl. L'homo, 1945, 51). Maar dat be-
schouwt Chenu juist als het typisch kristelyke in de inkarnatie-
leer, waardoor deze zich onderscheidt van allerlei vormen van neo-
platonisme '... waarin de voortkomst en terugkeer zich slechts vol-
trekt door de tijd te verwijderen' (vgl. Corps, 1948, 161). 
7.3.3 Over schepping en mens, materie en tijd 
Gaandeweg heeft Chenu's aandacht voor het tema 'heilsgeschiede-
nis' zich als het ware naar voren toe uitgebreid.Een pleidooi voor de 
'économie d'Incarnation' brengt hem ertoe (in 1948) te schrijven dat 
dit inhoudt de eenheid en volle zin van de Schepping terug te vinden. 
Hij doet dat in een publikatie (Matérialisme et spiritualisme) die 
handelt over de spiritualiteit van de materie. Deze kontekst is van 
148 
belang om de precieze vraagstelling te onderscheiden die Chenu bezig 
houdt als hy over het tema 'schepping' gaat nadenken. Het scheppings-
begrip hanteert Chenu om het dualisme (tussen geest en materie) in het 
verkeerde spiritualisme te bestrijden. Via het scheppingsbegrip gaat 
het Chenu in eerste instantie om de onherleidbare plaats van de mate-
rie binnen de ekonomie van de Inkamatie. 
De bestemming van de mens 
Chenu's reflektie over de schepping is in wezen een reflektie 
over de bestemming van de mens. De vraag naar de bestemming hangt na-
melijk ten nauwste samen met die naar de eenheid tussen materie en ge-
schiedenis. Zonder die eenheid recht te doen, kr^gt de reflektie over 
de bestemming van de mens het idealistische karakter dat Chenu steeds 
bestrijden wil. Karakteristiek voor Chenu's uitgangspunt is dan dat in 
de Schepping 'de materie intreedt in de lotsbestemming van de mens, 
in wie materie en geest slechts één wezen vormen' (vgl. Matérialisme, 
1948, 463). Zyn probleem is derhalve duidelijk te maken hoe de eenheid 
tussen materie en geschiedenis gedacht kan worden. 
In Matérialisme et Spiritualisme geeft hij aan dat voor zyn re-
flektie de posities van Thomas richtinggevend zijn. Maar Thomas kun je 
niet losmaken uit de kontekst van de twaalfde- en dertiende-eeuwse 
teologie. Via de studies over de Middeleeuwen wordt dan ook pas duide-
lijk wat Chenu zélf onder 'materie' verstaat. Doorslaggevend hiervoor 
is het 'naturalisme' (Chenu) van de twaalfde eeuw. 
Naturalisme 
De centrale karaktertrek van de 'mentaliteit' van de twaalfde 
eeuw is de ontdekking van de natuur (vgl. Théologie XII, 1966, 19-51; 
Naturalisme et théologie au XII"16 siècle, in:R.S.R. 37(1950)15-21). 
Chenu beschryft, op een onnavolgbaar indringende wyze, hoe deze ont-
wikkeling, respektievelyk bewustwording zo diep doordrong in de men-
taliteit van de toenmalige mensen dat men terecht van 're-naissance' 
kan spreken. Natuurlyk wist men tevoren ook van het bestaan van de na-
tuur, zegt hy. Ze werd zelfs vaak door dichters bezongen en door 
beeldhouwers uitgebeeld. Maar nog nooit tevoren had de mens in onze 
kultuur-geschiedenis zich zo scherp gerealiseerd van doen te hebben 
met 'een uitwendige werkelijkheid, aanwezig,begrijpbaar, werkzaam, als 
een partner ... waarvan de krachten en wetten om samenhang en konflikt 
vragen ...· (vgl. Théologie XII, 1966, 21-22). Chenu spreekt van 
'nieuwe en frisse waarnemingen' (id.). Ze braken door bij dichters, by 
beeldhouwers, bij staatslieden, by filosofen en teologen. De gehele 
werkelijkheid kreeg hierdoor als het ware een nieuwe 'matrix' van waar-
uit ze begrepen werd en van waaruit overeenkomstig de realiteit gehan-
deld werd. En het is van belang nog eens Chenu's omschrijving van deze 
'matrix' te horen: '... de gehele natuur, vanaf de flora en fauna tot 
in de vormen van het menselijk lichaam, vanaf de Instinkten van de 
liefde tot in de gedragingen van het kollektieve leven' (id.). 
Chenu geeft dan een drietal begrippen om deze 'nieuwe en frisse 
waarnemingen' te analyseren. Allereerst werd de natuur, respektieve-
lyk de gehele kosmos als een 'universitas' ervaren. Het was het 
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karakteristieke van deze aardse werkelykheid dat ze een 'universitas' 
bleek te zijn. Ze bleek één te zyn, samenhang, ordening en harmonie te 
vertonen. De grote variëteit in vormen, de diversiteit in verschynse-
len, de veelheid der dingen: het zyn evenzovele 'snaren van een 
citer', 'leden van één groots lichaam'. Alles 'kongrueert', en het is 
een genot 'om dit geheel te beschouwen'. 
Vervolgens benadrukt hy de verandering die dit 'beschouwen' in 
de loop van de twaalfde eeuw onderging. De filosofen en technici ont-
dekten de natuur als 'iets' dat gehoorzaamt aan eigen wetmatigheden. 
Men gaat op zoek, mede gestimuleerd door de herontdekking van de aris-
totelische en arabische wetenschap, naar 'causae', oorzaken. Oorzaken, 
respektieveljjk wetmatigheden maken juist een integrerend deel uit van 
de 'unversitas' die de werkelijkheid blijkt te zip.En de mens blijkt met 
zijn kenvermogen deze 'oorzaken' te kunnen opsporen, en ze via tech-
niek tot zyn nut te kunnen maken. Een wezenlyke konditie hiervoor is 
echter dat die 'oorzaken' immanent zijn aan de werkelijkheid. De twaalf-
de eeuw begon dan ook te breken met een 'wonderlijke' opvatting van de 
natuur, als zou deze primair beheerst worden door oorzaken die van 
buitenaf op haar inwerken. 
Dit was ook een schok, zo Chenu, voor het gangbare religieuze 
bewustzyn. Het zoeken naar oorzaken desakraliseerde -in zekere zin-
de natuur. Het deed de bestaande grenzen tussen sakraal en profaan 
verschuiven. Men diende opnieuw de verhouding tussen natuur en genade 
te bepalen, zo zegt Chenu vaak. Het ging immers niet langer aan om 
het mysterie te verbinden met 'mirabilia'. Eerder vanuit de ontdekte 
regelmaat der dingen en processen zou men opnieuw op zoek kunnen gaan 
naar de open-baring van het mysterie.Karakteristiek voor de twaalfde 
eeuw was in dit verband de neiging om de natuur te verzelfstandigen. 
Dichters bezongen haar als 'Dame Nature', zeker bedoeld als een lite-
raire fiktie maar met een onmiskenbaar religieuze achtergrond-beteke-
nis. Her en der herleefde de aandacht voor Plato's 'Timaios', die de 
wereld ziet als één groots levend wezen, bewogen door een Ziel die 
ordening schept en begrijpen ervan mogelijk maakt. Toch bleef men, zo 
Chenu, binnen een kristelijk klimaat. Men tornde niet aan de almacht 
van de God-schepper. De 'Dame Nature' werd bezongen met '0 Dei proles 
genitrixque rerum ... '. 
Mens als mikro-kosmos 
Chenu ziet echter duidelyk dat, wanneer men het onderscheid tus-
sen Schepper en schepping benadrukt heeft ('Dei proles'), daarmee de 
vraag naar de samenhang nog openstaat. Hij wijst erop dat gedurende de 
gehele twaalfde eeuw een levendige diskussie bestaan heeft over het 
begrip 'hiërarchie' van Dionysius, Dit begrip formuleert zeker een be-
paalde vorm van samenhang. De kwestie is evenwel hoe die samenhang 
zó verstaan kan worden dat de eigenwettelijkheid van de natuur, als 
universitas opgevat, niet ondergraven wordt door een neo-platoonse 
visie, die mét de introduktie van de 'graden' in de werkelijkheid ook 
een devaluatie van 'lager' ten opzichte van 'hoger' binnenvoert. 
Wanneer eenmaal dit als probleem is gesteld, kan Chenu zonder 
ambivalentie de 'mystiek-metafysische' betekenis van de 'continuïtas' 
(zoals in de twaalfde eeuw 'hiérarchie' werd vertaald) erkennen. De 
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werkelükheid is één, juist in haar geledingen. De kontinuïteit doet 
geen afbreuk aan de eigen plaats ('graad') van elk deel van het ge-
heel. Eerder benadrukt dit begrip dat zowel de delen voor zich en als 
in relatie tot elkaar en tot het geheel participeren in een en dezelf-
de goddelyke werkelijkheid. Dat geldt ook ten aanzien van de mens. Hij 
bluft biologisch met de rest van de kosmos verbonden, ook wanneer men 
metafysisch zyn originaliteit beklemtoont. Die verbondenheid karakte-
riseert juist mede z^n originaliteit. De mens brengt de materie, res-
pektievelyk de kosmos uiteindelijk tot zichzelf. Dat kan hu alleen maar 
doen omdat zyn originaliteit slechts in relatie tot zyn verbondenheid 
met de kosmos kan worden geformuleerd. De twaalfde eeuw vatte dit te-
ma samen in de kategone van de mens als 'mikro-kosmos', oorspronkelyk 
een literaire beeldspraak. Het is juist de mens in wie de zin van de 
'universitas' duidelijk wordt: want hy ontdekt in de ont-dekking van de 
natuur zichzelf. De ontdekking van de natuur, schryft Chenu, doet zich 
voor op hetzelfde moment dat de mens zichzelf ontdekt en deze saroen-
hang zegt niet alleen iets over het tydstip van die ontdekking, maar 
ook over de aard ervan. Men dient de 'continuitas'-gedachte in de ga-
ten te houden die aan dit beeld (mikro-kosmos) haar betekenis geeft. 
De verbondenheid met de natuur maakt het de mens mogelyk haar te be-
heersen en vorm te geven. Zowel de 'artiste' als de 'artisan' is een 
gestalte van de 'homo artifex'. Ну kan haar wetmatigheden metodisch 
doorgronden (ars = disciplina). Maar daarin ontdekt hy juist zichzelf 
als mens, als homo artifex, dus ook als verbonden met de natuur. 
Gewild door God 
De kristenen van de twaalfde eeuw hebben met het beeld van de 
mikro-kosmos hun eigen visie op de relatie Schepper-schepping reli­
gieus en wysgerig kunnen profileren tegenover het rieo-platomsme. Het 
drukt uit dat er, knstelyk gesproken, niet alleen een radikaal ver­
schil bestaat tussen beide en een totale afhankelykheid van de Schep-
oer, maar ook een interne samenhang. De mens herneemt, 'rekapituleert' 
juist door zich toe te leggen op het metodisch doorgronden van de na­
tuur, dus in zyn eigen relatie tot de werkelykheid. Het is juist de 
mens die de 'demiurg' van de schepping is, zal Chenu vaak zeggen om 
dat eigen kristelyk profiel in de scheppingsteologie te benadrukken. 
Ook in de neo-platoonse visie echter heeft het begrip 'hierar-
chia' een moment van dynamiek. Het verwyst naar de voortkomsten uit 
het ene goddelyke wezen. Parallel hieraan bestaat er ook m de twaalf­
de eeuwse teologie een reflektie op de samenhang tussen schepping en 
historie (vgl. ook M.-D. CHENU, Nature ou Histoire? Une controverse 
exégétique sur la création au XIIme siècle, m : A.H.D.L.M.A. XX(1953) 
25-30). God wil de schepping, zeiden de teologen van toen; hy heeft de 
schepping gewild als het begin, 'historisch en absoluut gesproken', 
van de heilsgeschiedenis. Met de formulering van dit inzicht bevesti-
gen ze allereerst dat de schepping de overwinning door God van de 
chaos is. Maar precies op dit punt van overeenstemming ontbrandden 
ook de verschillen. Men kon de 'overwinning door God van de chaos' nog 
op twee manierer denken. En beide manieren impliceren elk een eigen 
koncept van (heils-)geschiedenis. 
In de lyn van Augustinus, en dus recht doende aan de vrye wil 
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ал God-schepper, legde men de overwinning van de chaos uit als het 
gevolg van een reeks wilsbesluiten van God. De (ge-ordende) werkelyk-
heid, en ook de mens daarin, is m deze visie ontstaan 'in een proces 
van de tjjd dat m e t herleidbaar is tot een fysika van de wereld' 
(vgl. Nature, 1953, 26). Er was echter een nieuwe opinie die in de 
twaalfde eeuw veld won. De overwinning door God van de chaos bestaat 
inderdaad in de schepping van de 'kosmos'. Maar het is juist de in de­
ze kosmos immanente orde die in haar eigen wetmatigheden door God als 
overwinning op de chaos is gewild. Chenu omschrijft deze positie als 
een pleidooi voor de ' innerlijkheid van de providentie in de natuur der 
dingen'(a.a. 29). De schepping en de mens daarin komen voort uit Gods 
wil. Maar deze voortkomst betekent niet dat Gods wil van buitenaf 
werkt. De voortkomst uit Gods wil impliceert juist de autonomie van de 
schepping. Op deze wyze wordt dus positie gekozen tegenover het idea­
lisme in de neo-platoonse konceptie; de voortkomst uit God van de 
schepping betekent geen fase van 'verval'. Tevens wordt aldus een 
antropomorfistisch spreken over Gods wil vermeden. Gods wil wordt 
niet gekenmerkt door het episodische van de geschiedenis van mense­
lijke wilsbeslissingen. Zijn wil betreft juist de orde als orde. 
Naturalisme als humanisme 
Met deze formulering van de samenhang tussen natuur en geschiede­
nis is nog geen recht gedaan aan Chenu's overtuiging dat 'de materie 
binnentreedt in de bestemming van de mens'. Want in de kategorie 'be­
stemming van de mens' ligt ook vervat de analyse van de sociale en e-
konomische ontwikkelingen, en daarmee een begrip van historiciteit 
dat kenmerkend is voor de filosofie en teologie van de twintigste 
eeuw; daarover onder 7.3.4. Voor een goed begrip van Chenu's kategorie 
'materie' zyn zijn analyses van de twaalfde eeuw echter van groot be­
lang. Ze maken duidel^k dat zyn begrip van 'materia' in feite het 'na­
turalisme' (Chenu) van de twaalfde eeuw als matrix heeft. Wanneer hu 
over materie spreekt is zyn eerste referentie deze organische, dynami­
sche, de gehele werkelijkheid dragende en beïnvloedende natuur. Verder 
is belangryk dat dit natuurbegrip, en daarmee Chenu's materiebegrip, 
van meetaf aan de samenhang formuleert tussen mens en materie. Het na-
turalisme van de twaalfde eeuw is ook een vorm van humanisme, van 
waardering van de autonomie van de menselyke mogelijkheden. Tenslotte 
is het voor een teoloog van onmiskenbaar belang een materie-begrip te 
hebben waarin de relatie tot God geformuleerd kan worden. Ook die mo-
gelykheid biedt het naturalisme van de twaalfde eeuw. Het is, zegt 
Chenu, een 'philosophia mundi' (Guillaume de Conques) waarin de werke-
lykheid in haar geheel profaan en ook in haar geheel sakraal is; waar-
in wetenschap en mystiek op een 'natuurlyke wyze' met elkaar overeen-
stemmen (vgl. Théologie XII, 1966, 50). 
Tyd en materie 
In dit naturalisme kan men de materie denken als 'binnentredend 
in de tyd'. Chenu maakt dit duidelyk in een reflektie over Augustinus. 
Zowel m de Middeleeuwen als in de twintigste eeuw is diens 'religi-
euse en wysgenge krediet' (Chenu) zeer groot (geweest); en daarmee 
152 
ook het neo-platomsme dat in z;jn denken aanwezig is (vgl. Théologie 
XII, 1966, 115-118). Chenu gaat met dat krediet behoedzaam om. Maar hy 
legt er zich m e t by neer. 
Kenmerkend voor Augustinus' religiositeit is dat de toegangsweg 
tot God gevonden wordt in de innerlyke beweging van het menselijk hart 
en dat het grootste vraagstuk van deze toegangsweg dat van de relatie 
tussen de vryheid van de mens en de wil van God is. Vanuit deze optiek 
wordt de wereld om de mens tot een aanleiding die de oriëntatie van 
het menselyk verlangen kan richten of afleiden. Chenu bewondert de 
oorspronkelykheid van deze religiositeit. Maar hy betreurt de neo-pla-
toonse metafysika waarin ze rationeel werd uitgewerkt. Deze kent een 
Sterke nadruk op de dualiteit tussen de uiterlyke, waarneembare wereld 
en de wereld van de ideeën, van de waarheid en van de (ene) werkelyk-
heid; een sterke nadruk op het onderscheid tussen de ziel van de mens, 
zyn ontmoetingsmogelykheid met de wereld van de waarheid, en het li-
chaam van de mens, zyn onvermydelyke gebondenheid aan de wereld van de 
stoffelykheid. 
Dat dualisme heeft zyn gevolgen voor het begrip van de tyd (vgl. 
Situation, 1958, 411-436). In de konceptie van Augustinus, of althans 
van diens twaalfde-eeuwse volgelingen, is het gebeuren dat 'model' 
staat voor de 'tyd', de innerlyke beweging van de menselyke ziel naar 
God toe ('extensio animi'). De tyd wordt eigenlyk 'afgemeten' aan een 
'psychologische analyse', dat wil zeggen aan een analyse van de ziel 
van de mens die op zoek is naar haar eeuwige bestemming en die deze 
vindt in een goddelijk handelen dat de menselijke vryheid fundeert pre-
cies door deze vryheid van de beweging van de materiele wereld te ont-
heffen. Tyd in deze zin wordt scherp onderscheiden van de tyd die ge-
meten wordt aan de veranderingen in de materiele wereld. De ware tyd 
is geen opjekt van historische analyse, maar slechts van teologische 
of wysgerige kontemplatie. De ware tyd is zelfs niet gebonden aan de 
tyd-ruimte van de aardse realiteit: zy berust eerder op de eeuwige 
uitverkiezing van de mens door God. 
Juist omdat Chenu de problemen van deze visie op geschiedenis/ 
tyd situeert in de wysgeng-teologische uitwerking ervan, meent hy dat 
een alternatief alleen te vinden is wanneer men de reflektie over tyd 
verbindt met een herwaardering van de materie. Dat is niet alleen een 
wysgéng probleeii. Wat op het spel staat is de trouw aan de oorspron-
kelyke bybelse notie van tyd, schryft Chenu. In de bybelse optiek 
wordt de tyd gemeten aan de beweging van de mens in de historie. Het 
gaat hier principieel, zo Chenu, over 'l'homme-dans-le-monde'. Door 
zyn lichamelykheid is de mens wezenlyk verbonden met de werkelijkheid 
in haar matenaliteit. Dus is hy ook gebonden aan de verandering van 
deze materie. Maar vanuit het scheppingsbegrip van Thomas hoeft deze 
wezenlyk andere kwalifikatie van de tyd niet als een diskwalifikatie 
van de mens of van God te worden opgevat. De scheppende aanwezigheid 
van God, die ook Thomas als eeuwig ziet, is juist schéppend in zoverre 
zy deze materiele en historische werkelykheid in haar eigenheid wil. 
Ook by Thomas kun je onderscheid maken tussen de religiositeit 
en de metafysische uitwerking daarvan. Thomas opteert, zo Chenu, als 
religieus mens voor de eenheid in de mens tussen ziel en lichaam ('de 
ziel die de gehele mens rekapituleert!') en voor de solidariteit tus-
sen mens en kosmos ('de mens rekapituleert de gehele kosmos'), voor 
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de eenheid van de persoon, ook wanneer deze zichzelf en de wereld o-
verstygt. In deze eenheid is de mens juist Subjekt van zyn geschiede­
nis, want verantwoordelyk voor God. Voor deze religiositeit opteert 
Chenu, hoe hoog hy Augustinus ook aanslaat. 
7.3.A Heilsgeschiedenis in de geschiedenis 
Het naturalisme van de Middeleeuwen kent niet de historiciteit 
als kenmerk van de menselijke bestaanswyze. Chenu heeft door zyn ana­
lyse van het verschynsel arbeid deze historiciteit ontdekt. Zyn teo­
logie van de arbeid is dan ook van betekenis omdat ze hem in staat 
stelt de mens te denken op het snijpunt van historiciteit, materiali-
teit en heilsgeschiedenis. 
Geschiedenis 
Die teologie van de arbeid veronderstelt een bepaald begrip van 
historiciteit. Op het einde van het belangryke artikel over de 'situa­
tie van de mens' blykt dat heel duidelijk (vgl. Situation,!958, 433-
436). Ну acht het vanzelfsprekend om voorop te stellen dat de geschie­
denis het ontwerp is van de vrijheid van de mens. In die vryheid ligt 
'de bron van alle ellende ... het principe van volmaaktheid en geluk'. 
Maar deze vryheid schept geen geschiedenis in een wederkerigheid van 
geïsoleerde, geestelyke Subjekten. Zy kan alleen geschiedenis kreeren 
doordat ze 'aanknoopt' by de geschiedenis van de natuur, respektieve-
lyk by de materiele wetmatigheden. Precies de natuur van de mens vormt 
dit aanknopingspunt. In zyn lichamelykheid, principe van de solidari-
teit tussen mens en kosmos is de mens bovendien een sociaal wezen, is 
hij er samen met anderen. De geschiedenis is derhalve geen proces van 
afzonderlijke biografieën, maar wordt pas tot eenheid van ontwerp die 
van geschiedenis doet spreken, in het ontstaan van een sociale samen-
hang. De maat van die tyd wordt m e t door een individuele historie be-
paald volgens Chenu, maar door de sociale ontwikkeling die mensen, in 
hun konkrete verbondenheid met de 'natuurlyke historie' doormaken. 
Teologie van de arbeid 
Tegen deze achtergrond wordt nu de beslissende betekenis duide-
lijk van Chenu's 'teologie van de arbeid': beslissend voor zyn kijk op 
de verhouding tussen geschiedenis en heilsgeschiedenis (vgl.Théologie, 
1959, 543-570). 'Arbeid' is immers een werkelijkheid die de genoemde 
drie dimensies van het mens-zijn, de vrijheid, de verbondenheid met de 
materie en de sociale struktuur ervan, met elkaar bemiddelt. Juist 
wanneer men, zoals Chenu doet, de arbeid in zyn historische ontwikke-
ling beschouwt, blykt hy deze dieptestruktuur van het mens-zyn te ont-
hullen. Een teologie van de arbeid is dan ook niets meer of minder dan 
een teologie die over de 'heilsekonomie' nadenkt vanuit deze 'locus 
theologicus', die een bevoorrechte plaats is om over de bestemming van 
de mens na te denken (overigens zegt Chenu nooit dat de arbeid de eni-
ge menselyke situatie is waarin deze dieptestructuur zichtbaar wordt). 
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Ну wil, in zyn artikel uit 1959, arbeid teologisch doordenken vanuit 
Gods plan met de mens en vanuit de feitelijke, sociale en ekonomische 
ontwikkelingen van de arbeid. Later, in een artikel van 1968, klinkt 
het nog wat anders, wanneer h^ schrijft dat de levende traditie In de 
oude Schrift een licht is dat schynt over de bestemming en de taken 
van de mens naarmate men zich van deze bestemming en taken door de op­
bloei van een nieuwe beschaving meer bewust wordt (vgl. Arbeid, in: 
Sacr. Mundi, Hilversum 1968, s.v. 177-188.179). Uit de opbouw van Che­
nu' s artikelen over arbeid blykt dan hoe in feite de heilsgeschiedenis 
gedacht wordt. Allereerst wordt de arbeid beschreven als 'voltooiing' 
van de schepping. De eerder uiteengezette naturalistische visie op de 
materie en het daarmee verbonden humanisme keren hier volledig terug. 
'Voltooiing' betekent hier dan: rekapitulatie. De mens is de demiurg 
van de kosmos. En m de opbouw van de wereld, die door de arbeid ge­
schiedt, herneemt hij de scheppende relatie van God tot de wereld. Dat 
de mens 'imago Dei' henoemd wordt, betekent volgens Chenu dat 'God de 
mens heeft geroepen om zijn medewerker te zyn in de voortschrydende or­
ganisatie van een universum'(vgl. Théologie, 1959, 554). Imago Dei, 
demiurg en 'coopérateur de Dieu' blyken nu synoniem te zyn voor Chenu 
(vgl. Arbeit, in: H.Th.Gr., a.w. 75-86). Zij duiden alle drie op het 
scheppingsperspektief als de eerste dimensie van de ekonomie van de 
inkarnatie, waarbinnen de arbeid zyn uiteindelyke zin (zyn 'ratio', 
in de scholastieke terminologie) krygt. De arbeid wordt, in zyn eigen 
autonome gestalte, de gestalte waarin God uit zichzelf uittreedt om 
zyn liefde aan mens en wereld mee te delen. 
Vervolgens komt by Chenu dan aan de orde dat arbeid ook nieuwe 
gemeenschapsvormen sticht, althans een socialisatie oproept die om 
nieuwe gemeenschapsvorming roept. De arbeid doet de vraag hoe de k n s -
telyke broederliefde de gestalte van maatschappelyke rechtvaardigheid 
kan aannemen, stellen. Opmerkelyk is dat in Chenu's publikaties over 
de teologie van de arbeid de eerder veel gebruikte kategone Mystiek 
Lichaam van Christus nauwelyks meer voorkomt. Ze lykt vervangen te 
worden door de kategone 'broederliefde' en 'politieke liefde'. 'Poli-
tieke liefde' en 'rechtvaardigheid' drukken de noodzaak uit van ar-
beidsstrukturen waarin de unieke betekenis van de mens, zoals die in 
het scheppingsperspektief wordt getekent, gewaarborgd kan worden tegen 
de vervreemding van de mens die historisch met de ontwikkeling van de 
arbeid verbonden is. Ze drukken tevens uit dat de geschiedenis van de 
mens, waarvan sprake is in de kategone 'organisation progressive d'un 
univers' onmiskenbaar een sociale komponent heeft. Immers: juist de 
ontwikkeling van de ekonomie en techniek waarmee deze Organisatie' 
bereikt wordt, schept ook de sociale wanverhoudingen die door 'poli-
tieke liefde' overwonnen moeten worden. 
Tenslotte, zegt Chenu, staat deze geschiedenis waarin de mens de 
schepping 're-kapituleert', in het perspektief van een eindvoltooiing. 
Deze eindvoltooiing wordt door Paulus (vgl. Rom. 8,18-23) omschreven 
als een 'rekapitulatie in Christus'. Dit begrip verwyst by Paulus e-
nerzijds naar de geschiedenis van de 'kinderen van God'; anderzijds naar 
de eindvoltooiing van de gehele schepping. De ekonomie van de inkarna-
tie krygt by Chenu in dit beeld van de rekapitulatie in Christus haar 
eind-voltooiing. De voltooiing van de (menselyke) natuur en geschiede-
nis bestaat in een inkarnatie van het goddelyk Mysterie, zoals zich 
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dat ge-openbaard heeft in Christus, die deze natuur en geschiedenis 
ook 'restaureert'. Eindvoltooiing is daarmee ook verlossing. Chenu 
werkt dit nog iets verder uit (vgl. Arbeit, 19 , 84-85) door de in-
troduktie van de kategorie 'verryzenis van het vlees'. Ze benadrukt 
nog sterker én de inkarnatie van het mysterie in de menselyke, na-
tuurlijke en historische, werkelijkheid, én de voltooiing hiervan als 
de overwinning van de ambiguïteit en het kwaad die in deze werkelijk-
heid aanwezig zyn. 
De drie perspektieven waarbinnen volgens Chenu een teologie van 
de arbeid uitgewerkt dient te worden, luiden samengevat: schepping en 
mens (sleutelbegrip: imago Dei), broederschap (politieke liefde) en 
rekapitulatie in Christus (verrijzenis van het lichaam). In zekere zin 
zou men dus de ekonomie vein het heil zoals Chenu die ziet kunnen be-
schrijven als een variant op het exitus-reditus-koncept van Thomas van 
Aquino. Chenu zelf verwyst, Ьц zijn artikel over teologie van de ar­
beid, uitdrukkelijk hiernaar. Нщ lykt zelfs enigszins verrast door de­
ze konklusie (vgl. Théologie, 1959, 568 nt. 1). 
De wet van de Inkarnatie 
Maar is die konklusie terecht? Is er nog wel sprake van een her-
haling van Thomas' konceptie9 En wordt door Chenu in feite m e t een 
wezenlyke verandering in deze konceptie aangebracht doordat de 'te-
rugkeer tot God' en de 'rekapitulatie m Christus' nu met elkaar sa-
menvallen'' De weg die Christus is, ook by Thomas, wordt nu niet meer 
na maar in het exitus-reditus-koncept geplaatst' Chenu herhaalt, zo 
lykt het, niet de konceptie van Thomas, maar hy breekt ze open, en 
verlaat ze op die manier. 
Het gaat hier niet om een akademische kwestie. Wat by deze veran-
dering op het spel staat is de plaats van de konkrete, histonsch-ma-
teriele werkelykheid in het heilsplan van God. By Chenu speelt m dit 
verband de kategorie 'rekapitulatie', die Thomas niet gebruikt, een 
centrale rol. Ze geeft immers zowel de relatie van de mens tot de we-
re] d-in-ontwikkeling aan als de relatie tussen God en de mens-in-de-
wereld, en tenslotte ook nog de relatie van de mens-in-de-wereld tot 
Christus. Rekapitulatie in Christus verwyst dan niet alleen naar de 
toekomst, maar tevens naar de aktuele historie. De 'wet van de inkar-
natie' houdt immers in dat het goddelyk leven dat de mysterie-dimen-
sie van de konkrete, historisch-materiele werkelykheid aanduidt, het 
goddelyk leven is dat zich in de historisch-materiele werkelykheid die 
Jezus Christus was, heeft geopenbaard. In feite denkt Chenu de gehele 
historisch-materiele werkelykheid en de mens daarin vanuit de Inkarna-
tie. 
Men kan de 'wet van de inkarnatie' echter ook nog van een andere 
kant bekyken. Ze wordt hier tot gelding gebracht in een teologie van 
de arbeid. De sociale en ekonomische ontwikkelingen waarvan de arbeid 
de dieptestruktuur bloot legt, zyn evenzeer een centraal referentie-
punt voor Chenu's konceptie van de kristelyke visie op de wereld. Het 
exitus-reditus-koncept wordt door Chenu gehanteerd om de kristelyke 
zin van deze historisch gesitueerde ontwikkelingen te overdenken. Ну 
gebruikt het om de koers en de houding die kristenen hier zoeken, te 
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verhelderen en te verantwoorden. Men kan dus met recht stellen dat 
Chenu de wet van de inkarnatie evenzeer denkt vanuit deze sociale en 
ekononische ontwikkelingen. Er ontstaat in Chenu's denken over heils-
geschiedenis dus een korrelatie tussen mka^natie en 'moderne we-
reld'. Dát brengt de konkrete, historisch-materiele werkelijkheid 
juist binnen m het koncept omtrent het heilsplan van God. Dit vol-
trekt zich in die werkelijkheid. Precies de historische oriëntatie van 
Chenu, waardoor hy de Inkarnatie en de huidige geschiedenis van de 
mens zo'n centrale plaats geeft in geloof en teologie, 'moet' hem 
uiteindelyk wel doen breken met Thomas' konceptie. (Het is overigens 
opvallend dat Chenu nooit aan een knstologie begonnen is die de im-
plikaties van deze optie had kunnen uitwerken ...) 
7.3.5 Symboliek en scheppingsteologie 
In de ontwikkeling van Chenu's denken over een teologie van de 
geschiedenis neemt de reflektie over symboliek een belangryke plaats 
in. Via deze kategone is hij in staat een betere syntese te formule-
ren tussen materie en geschiedenis enerzyds, en het goddelyk mysterie 
anderzyds. 
Sakrainentali tei t 
Chenu's reflekties over synboliek staan tegen de achtergrond van 
zyn opvatting over sakramentaliteit (vgl. Anthropologie, 1947, 309-
322; Anthropologie, 1967, 159-177; Pour une anthropologie, 1974, 85-
100). Dit is Ьц hem een antropologische kategone. Sakramentaliteit 
formuleert welke de wezenlyke aspekten zijn van de relatie van de mens 
tot God, zoals die 'afgelezen' kunnen worden aan de wyze waarop k n s -
tenen de liturgie, en het byzonder de Sakramenten, vieren. Sacramen-
tum, zegt Chenu, is een ander, en typisch kristeHjk begrip voor mys-
tenum. Het mysterie van Christus wordt in menselyke daden en woorden 
gerepresenteerd. Dat betekent dat deze menselyke daden en woorden op 
tweevoudige wyze met dat mysterie verbonden zijn: in de dimensie van 
de geschiedenis en in de dimensie van de natuur. Menselijke daden en 
woorden zyn 'sacramentum' omdat ze de openbaring van God in Christus, 
dus in de geschiedenis, present stellen en daarmee in de werkelijkheid 
van dat mysterie doen delen. Maar deze woorden en daden drukken te­
vens de relatie tussen de mens en de materie, en tussen de mensen on­
derling uit. Deze daden en woorden zyn een inkarnatie, zelfs: een re-
kapitulatie van deze relatie. Deze tweevoudige, antropologische bete­
kenis van 'sacramentum' tekent op beslissende wyze het knstelyk mvs-
terie.Dit mysterie,zegt Chenu,is een heilsekonomie:'De ekonomie is te-
gelyk mysterie en geschiedenis,dit wil zeggen mysterie in de geschie­
denis,en geschiedenis in het mysterie van Christus'(vgl.Sacrements,1952, 
324-325). En hy onderstreept dan dat de heilshistorie zich m geen 
andere orde ontvouwt dan in die van de konkrete menselyke geschiede­
nis. Parallel daaraan onderstreept hy tevens dat de heilsekonomie de 
aardse werkelijkheid geheel in haar eigen waarde laat. Chenu's begrip 
van een sakramentaliteit ligt dus geheel in de lijn van hetgeen eerder 
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gezegd is over zyn reflekties over schepping en mens, materie en ge-
schiedenis. 
Symbool 
Lang voordat Paul Ricoeur zijn bekend geworden studie (Le symbole 
donne à penser, in: Esprit,juillet 1959, 60-76) over het symbool-be-
grip publiceerde, heeft Chenu een soortgelijke analyse ervan gegeven. 
In zyn artikelen over liturgie van 1947 en 1952 neemt het symbool 
reeds een belangryke plaats is. Chenu gaat steeds duidelyker de oor-
spronkelykheid van het symbool benadrukken en de onherleidbaarheid er-
van tot andere typen van kennis. Het is, zo schnjft hy in 1952, een 
eigen middel om m woord en gebaar de werkelijkheid van het mysterie 
uit te drukken. Het symbool is namelijk een wijze van betekenisgeving 
die tegelijk het onderscheid benadrukt tussen de waarneembare, zintui-
gelijke werkelykheid die als teken funktioneert en de werkelijkheid van 
het mysterie, én degene die het symbool voltrekt doet delen in dit 
mysterie. Symbolen zijn, zo Chenu, geen toegevoegde betekenissen, geen 
kunstmatige beelden of pedagogische hulpmiddelen. Het symbool stelt 
het mysterie juist present, als mysterie (dus in zijn onderscheid tot 
de werkelijkheid) en in de geschiedenis: 'De symboliek is verwikkeld in 
het mysterie inzoverre het mysterie in de tyd is'(vgl. Sacrements, 
1952, 330). En hy voegt daaraan toe dat het eigene van de knstelijke 
symbolen juist hun sakramenteel karakter is: ze 'realiseren' deze aan-
wezigheid van het mysterie tegelyk op het niveau van de tijd én op dat 
van de materie. De symboliek is dus een zeer oorspronkelijke wijze om 
het geloof te voltrekken. Het symbool sticht namelijk eenheid tussen 
het mysterie en de mens die aan de symboliek deelneemt. Het symbool is 
de uitdrukkingswyze die onmiddellijke homogeen is aan het mysterie 
(vgl. Foi, 1962, 74). Het drukt het mysterie uit als mysterie, op het 
moment dat de mens eraan deelneemt. 
Vergoddelyking 
Het belang van de reflektie over de symboliek is dat ze een weg 
opent voor een tot dusver by Chenu onopgelost probleem. Het naturalis-
me van de Middeleeuwen kan immers geen plaats geven aan de vrijheid van 
de mens als bron van het geschiedemsontwerp. Daarmee blyft de reflek-
tie over de relatie tussen heilsgeschiedenis en geschiedenis op een 
belangrijk punt onvoltooid. In die lacune voorziet het symboolbegrip. 
Van belang is hierby wel te weten dat de reflektie over symboliek by 
Chenu niet zoals bij Ricoeur op een analyse van het woord is gebaseerd 
maar op het scheppingsbegrip. Chenu komt m de tweede helft van de 
zestiger jaren op dit onderwerp terug. Karakteristiek voor zyn histo-
rische aanpak is dat hy ook nu nadenkt over dit tema via studies over 
het verschil van opvatting by Dionysius en Thomas. 
Dionysius vertegenwoordigde in de twaalfde eeuw, samen met onder 
andere Maximus de Belijder en Gregonus van Nazianze ('de drie grote 
gneken') (vgl. Théologie XII, 1966, 290) een bepaalde teologische kon-
ceptie -met als bron daarvan: een bepaalde religieuze mentaliteit-
die de immanentie van God in de werkelykheid, de eigen relatief-auto-
nome betekenis van die werkelykheid en de openheid in die werkelijkheid 
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naar God toe samen hebben gedacht in één, groots metafysisch koncept 
(vgl. Théologie XII, 1966, 274-308). Centraal in dit koncept stond het 
het 'hierarchia'-begnp. Hierdoor kon men de eenheid van alles in God 
(participatie) en de graduele metafysische onderscheidingen in de wer-
kelijkheid (met als centraal axioma: supremum infimi tangit infimum 
supremi -óók een vorm van participatie-)in hun onderling verband den-
ken. In deze konceptje wordt de werkelykheid 'beschouwd' (bjj sommige 
volgelingen van Dionysius гцп 'contemplatio' en 'speculatie' synonie­
men) als in zichzelf verwijzend en terugvoerend naar God, uit wie ze 
ook is voortgekomen. En de mens in die werkelijkheid, geschapen als 
imago Dei , verlangt 'van nature' naar God; volgens het gnekse prin­
cipe dat het gelyke naar het gelijke tendeert. De 'weg' van de mens 
wordt dan ook een vergoddelijking (deif icatio), die minder een overwin­
ning van kwaad en zonde, als wel een herstel van de oorspronkelijke 
situatie van het mens-zyn betekent. Van oorsprong is de mens пагаеГдк 
reeds, als mens, door God geschapen en staat hy op God gericht. In dit 
koncept wordt datgene wat de mens 'van nature' is nooit losgemaakt van 
wat hy 'uit genade' is. Chenu spreekt van een 'ontologie van de gena­
de', en merkt op dat we hier in een geheel andere wereld van denken 
zyn dan by het aristotelische natuurbegrip of by de augustynse mner-
lykheidsmystiek. 
Deze konceptie, waarvan Dionysius in de twaalfde eeuw als een 
zeer gezaghebbend vertegenwoordiger werd beschouwd, is de achtergrond, 
en in bepaalde zin ook de inhoud van het begrip 'symbool' waarover 
Chenu spreekt. Symbool wordt door Chenu, in de lyn van deze konceptie, 
als een vorm van betekenisgeving beschouwd (significatio) die geken­
merkt wordt door de dialektiek van de 'ressemblance dissemblable' 
(vgl. Théologie XII, 1966, 180). Dat betekent dat de werkelykheid, om 
te kunnen verwyzen naar het mysterie, als werkelykheid dient te worden 
gesauveerd. (Chenu maakt op dit punt juist bezwaar tegen Augustinus 
by wie de 'res' eigenlijk achter het 'signum' verdween.) Juist in het 
onderscheid ten opzichte van het mysterie wordt ook de participatie 
in het mysterie duidelyk. Symboliek is dus een funktie, en wel de 
epistemologische, van de 'ontologie van de genade'. De symboliek voert 
de mens op een reële wijze terug naar God ('anagogia' wordt dit door 
Dionysius genoemd) door hem te verwijzen naar de werkelykheid zelf als 
door God geschapen. De symboliek maakt aldus een onvervangbaar deel 
uit van de 'heilsekonomie'. 
De eigen horizon van de werkelykheid 
Chenu's kritiek op 'de grieken' is dat in deze opvatting de 
heilsgeschiedenis een stabiele wereldorde veronderstelt waarin geen 
sprake is van geschiedenis. Op dit punt acht hy Dionysius een erfge-
naam van het neo-platomsme. Daarom beschouwt hy diens opvatting als 
een 'position de départ', die bevredigender wordt uitgewerkt door Tho-
mas van Aquino. Deze zet op eigen wyze de Ц]п van Dionysius voort. 
Weiswaar, zegt Chenu, was ook Thomas geen historicus. Maar zyn kon­
ceptie van de schepping geeft wel 'konsistentie aan de tljdelyke duur'. 
In Thomas' opvatting van de schepping krygt de historie haar eigen 
onherleidbare plaats, en wordt tegelyk de teologische oorsprong van de 
tyd bereflekteerd (vgl. Création, 1974, 391.398; zie ook: L'homme, la 
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nature, l'esprit, in: A.H.D.L.M.A. AM1966)123-130; La condition, 
1970, 9-16). 
In deze hernieuwde studie van Thomas' scheppingsbegrip, waarin 
naast aansluiting ook duideiyke distantie aanwezig is ten opzichte 
van de 'griekse teologen', is één nieuw element. Meer dan voorheen 
benadrukt Chenu dat bij Thomas de menselijke werkelUkheid haar eigen 
horizont kent, waarbinnen het menselijk handelen gedacht wordt. Dát de 
konkrete, historische en materiële werklykheid door God geschapen is, 
betekent niet dat de horizont die deze werkelijkheid voor de mens is, 
samenvalt met de totaal-horizont die ligt in Gods scheppend hadelen 
zelf. Als schepper heeft God weliswaar een relatie tot de geschapen 
werkeiykheid. Maar de zin (ratio) van deze relatie is precies de be-
vestiging van de geschapen werkelykheid in haar eigen 'orde'. Vanuit 
de werkelijkheid gezien is de relatie tot God zelfs pas denkbaar vanuit 
de bevestiging van deze eigenheid. Het scheppend handelen van God om-
schryft Chenu als 'profundens totum esse' (vgl. Création, 1974, 397). 
In de konceptie van Thomas betekent 'totum esse' de zelfrealisatie van 
het geschapene, volgens het adagium dat een bepaalde werkelykheid meer 
streeft naar de ontwikkeling van haar eigen dynamiek, naarmate ze 
zichter bij God staat (vgl. De Veritate, qu. 22, a. 4). 
Dit inzicht in de eigenheid die de werkelykheid als horizont van 
de menselyke vrijheid kenmerkt, brengt een stap verder in het probleem 
dat boven is aangegeven. In zyn hernieuwde studie van Thomas gaat het 
Chenu heel uitdrukkelijk om dit probleem, dat hyzelf aangeeft als de 
vraag naar de teologische oorsprong van de geschiedenis. Zoekend by 
Thomas kan hy die oorsprong formuleren vanuit het scheppings-begrip. 
Maar dat vraagt dan tegelijkertijd om een nuancering van het scheppings-
begrip dat Chenu reeds eerder had ontwikkeld. Dat eerder ontwikkelde 
scheppingsbegrip stond sterk in het teken van het 'naturalisme'. Dit 
vormde de matrix ervan. Chenu neemt deze gedachtengang ook weer op. 
Maar het behoeft een aanvulling. Want in zijn oriëntatie op de kosmi-
sche werkelykheid is vanuit dit naturalisme niet of nauwelyks de on-
herleidbaarheid van de vryheid een plaats te geven. Wanneer Schepping 
(Gods scheppend handelen) echter duidelijk wordt onderscheiden van de 
schepping (kosmos én geschiedenis omvattend) kan aldus wél aan die on-
herleidbaarheid een plaats gegeven worden, binnen de Schepping door 
God. De relatie tussen mysterie en geschiedenis is dan gepreciseerd. 
Binnen de Schepping heeft de geschiedenis haar teologisch fundament, 
en binnen de schepping bewaart ze haar onherleidbaarheid in de samen-
hang met de kosmos. 
Opvallend is dat Chenu op het einde van zijn artikel benadrukt dat 
de reflektie over de Schepping bij Thomas voortkomt uit dezelfde reli-
gieuze ervaring als die welke de konceptie van Dionysius droeg: 'het 
goede is mededeelzaam van zichzelf'. Gods goedheid, dat is voor kris-
tenen: Zyn liefde, wil die schepselen omwille van deze Schepping zelf. 
De liefde brengt het andere voort, maar als ánder, dus als tegenover. 
Juist door de ander te willen, is God Scheppend in die ander aanwezig. 
De relatie tussen Schepping en schepping is een uitdrukking van deze 
kristelyke grondervaring. 
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7.3.6 Schepping en bevnjdmg 
Chenu heeft ook nog vanuit een geheel andere invalshoek over de 
verhouding tussen mysterie en geschiedenis nagedacht. De teologische 
oorsprong van de geschiedenis heeft hij niet alleen vanuit het schep-
pingsbegrip bereflekteerd, maar ook vanuit het Messias-begrip. Dit 
doet hg met name in een aantal publikaties over armoede en evangelie. 
Het messianisme Lgkt een geheel ander begrip van heilsgeschiede-
nis met zich mee te brengen. De hoop op de Messias lykt zo sterk ge-
schiedems-initierend te zijn, dat 'schepping' bijna gereduceerd wordt 
tot 'begin'. In zyn artikel over de 'Paradoxe de la pauvreté évangéli-
que et construction du monde' (1963) schrijft Chenu: 'Op slag wordt er 
in deze scheppingsekonomie een 'geschiedenis' binnengebracht waarin de 
banden tussen de mens en de natuur tegel^k worden voltooid en overste-
gen' (vgl. Paradoxe, 1963, 397). En Chenu voegt er even verderop nog 
aan toe dat de schepping een 'genese' was, maar dat het messianisme 
een heilsplan met zich meebrengt. 
Het artikel biedt overigens wat meer nuanceringen dan een derge-
lijk citaat suggereert. De vraag naar de teologische oorsprong van de 
geschiedenis blijkt namelijk van twee kanten te kunnen worden benadrukt: 
vanuit de Opbouw van de wereld' en vanuit 'de bevryding van de samen-
leving' . Dit illustreert nog eens het kader waarbinnen de vraag naar 
de teologische oorsprong van de geschiedenis funktioneert by Chenu. In 
een 'effektief engagement' gaan beide vragen samen volgens hem. Dus 
kun je dan ook spreken van een konvergentie van beide 'ekonomieen' 
(vnjzen om het heilsplan van God te zien). Enerzyds drukt Chenu deze 
konvergentie uit door de beloofde toekomst een her-schepping te noe-
men. Anderzijds benadrukt hy het heterogene van het geloof in de Mes-
sias ten opzichte van de opbouw van de wereld. Hierdoor krygt dit ge-
loof het karakter van een appèl dat herinnert aan de urgentie van de 
stryd tegen de armoede. De profetie van het Копіпкгцк Gods roept op 
tot een handelen, respektieveЦ)к tot een geschiedenis die verstaan 
wordt als een doorbraak van de huidige werkelykheid. In deze opvat­
ting van heilsgeschiedenis blyft de geschapen werkelykheid, in haar 
tweevoudige, historische en materiele werkelijkheid, centraal staan. 
Maar nieuw ten opzichte van de eerdere (en sommige latere) reflekties 
is de nadruk op de armen als 'bevoorrechte getuigen' van de Messias 
die de oorsprong is van deze geschiedenis van de doorbraak. In andere 
studies over het tema (heils-jgeschiedenis heeft Chenu nergens zo 
duidelyk de konkrete Subjekten van deze geschiedenis benoemd. Het 
gaat daarin eerder algemeen over de gelovige, de kristen, de mens. De 
implikaties van deze wending in zyn reflektie heeft hy echter (nog9) 
niet verder overdacht. Het blyft (voorlopig) by de konstatering, en 
be-argumentenng, van de konvergenties tussen beide 'ekonomieen', res-
pektievelyk tussen de beide manieren om de teologische oorsprong van 
de geschiedenis te denken. Daardoor houdt Chenu's reflektie over mys­
terie en geschiedenis, vanuit het gezichtspunt van de armen en het 
evangelie, een bepaalde ambivalentie. Op het niveau van de spirituali­
teit gaat het over een paradox; op het niveau van de reflektie lijkt 
die paradox op te gaan in een konvergentie. 
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8 Teologiseren vanuit de ontwikkelingen in de kerk 
Lit. M.-D. CHENU, Apostolat de simple présence et chanté politi-
que (1961),in: P.D. II 265-268; Aujourd'hui un peuple prophétique, in: 
Assemblée du Seigneur, 1969, nr. 6, 82-88; Ce qui change et ce qui de-
meure, in: L'Eglise vers l'Avenir, Paris 1969, 87-91; Classes et Corps 
Mystique du Christ (1939), in: P.D. II 477-494; Les communautés natu-
relles, pierres d'attente de cellules de 1'église (1965), in: Peuple 
de Dieu dans le monde, Paris 1966, 129-143; On concile à la dimension 
du monde (1962), in: P.D. II 633-638; Un concile 'pastoral' (1963), 
in: P.D. II 655-672; Consecratlo Mundi, in: N.R.T. 86(1964)608-618; 
Une constitution pastorale de l'Eglise (1965), in: Peuple de Dieu, 
a.w. 11-34; Contestatie zonder schisma in de Middeleeuwse kerk, in: 
Cone. 9(1973)nr.8, 44-53; Corps de l'Eglise et structures sociales 
(1948), in: P.D. II 159-169; Dans la coulée de Pacem in Terris. Idéo-
logies et mouvements de l'histoire (1966), in: Peuple de Dieu, a.w. 
57-68; Déchristianisation ou non-christianisation (I960), in: P.D. II 
247-254; Dimension nouvelle de la chrétienté (1937), in: P.D. II 87-
108; La 'doctrine sociale' de l'Eglise comme idéologie, Paris 1979; 
L'Eglise et la civilisation du travail, in: Le christianisme à 
l'épreuve de l'athéisme, Gembloux 1970, 91-103; L'Eglise face aux 
exigences de ce monde, in: Pour une nouvelle image de l'Eglise, Gem-
bloux 1970, 175-219; (samen met J.-F. SIX) L'Esprit qui nous parle à 
travers l'incroyance, Pans 1976; La fin de l'ère constantimenne 
(1961),in: P.D. II 17-36; La foi en chrétienté (1944), in:P.D. II 109-
132; Laïcs en chrétienté (1945), in: P.D. II 71-86; Les laïcs et la 
'consecration' du monde (1966), in: Peuple de Dieu, a.w. 69-96; Le 
message du concile au monde (1962), in: P.D. II 639-646; Morale laïque 
et foi chrétienne (1953), in: P.D. II 311-330; Un peuple messianique. 
Constitution de l'Eglise, chap. 2, nr. 9, m : N.R.T. 89(1967)164-182; 
Reformes de structure en chrétienté (1946), in: P.D. II 37-53; La ré-
volution communautaire et l'apostolat (1944), in: P.D. II 363-378; 
Le sacerdoce des prêtres-ouvriers (1954), in: P.D. II 275-282; La thé-
ologie au XII1716 siècle, Pans '1966; Vox populi, Vox Dei. L'opinion 
publique dans le Peuple de Dieu, in: Censure et liberte d'expression, 
Pans 1970, 124-134. 
Het is 1946. De doorbraak is gelukt! Tegen de verdrukking in 
groeit er in Frankrijk een missionaire kerk. Chenu's Lijstje van ge-
beurtenissen in 1946 is illustratief: het vermeldt de verschijning van 
boeken van L. Loew (En mission prolétarienne) en van G. Michonneau 
(Paroisse, communauté missionnaire); een kongres m Besançon met als 
tema: Paroisse chrétienne cummunautaire et missionnaire; de opdracht 
aan J.-F. Motte ofm om een Centre pastoral des missions à l'intérieur 
op te richten; en zonder nadere aanduiding de notitie: dialogues entre 
chrétiens et communistes. Het lystje is symptomatisch: het verwyst 
naar diepgaande veranderingen die zich voordeden in de franse kerk van 
die jaren. Het jaar 1946 is overigens voor die ontwikkelingen niet be-
slissend. Het is wel het jaar waarin Chenu een belangwekkend artikel 
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schrijft over deze veranderingen: Reformes de structure en chrétienté. 
8.1 Struktuurhervormingen analyseren 
Een doorbraak! Chenu zelf spreekt liever, overigens al tien jaar 
eerder (vgl. Dimension, 1937), van struktuurhervormingen. Dat is een 
veelzinnig begrip. Voordat in dit hoofdstuk de verschillende aspekten 
aan de orde komen die dit begrip in Chenu's idioom heeft, dient het 
kader waarbinnen het begrip funktioneert, verduidelykt te worden. 
Struktuurhervorming is een begrip met historische en met teolo-
gische implikaties. Het is allereerst het objekt van Chenu's histo-
rische onderzoek naar de geschiedenis van de (middeleeuwse) kerk; 
maar tevens het uitgangspunt van zyn teologische reflektie over de 
zending van de kerk. 'De historie zal hier rechtens ons onderzoek on-
dersteunen en de leermeesteres zyn die de waarheid laat ervaren'(vgl. 
Réformes, 19^6, 38). 
Sociologie van de kerk 
Als objekt van historisch onderzoek verwyst 'struktuurhervorming' 
naar allerlei réveil-bewegingen die zich in de loop van de kerkge-
schiedenis hebben voorgedaan. In de wyze waarop Chenu deze réveil-be-
wegingen bestudeert is opnieuw duidelyk zjjn procédé als historicus 
zichtbaar. НЦ bestudeert hen in samenhang met de 'renaissance' die de 
kuituur op bepaalde momenten in de geschiedenis doormaakt. Karakte­
ristiek voor Chenu's procédé als historicus is nu dat hy deze twee-
voudige 'renaissance' wil bestuderen. 'Comme en une sociologie sa-
crée', zoals het in een ambivalente terminologie in 1946 heet (vgl. 
Réformes, 1946, 45). Enkele jaren later spreekt Щ van 'une sociolo­
gie de l'Eglise' (vgl. Théologie XII, 1966, 236). Wat Chenu hier on-
der 'sociologie' verstaat wordt iets duidelijker uit enkele versprei-
de notities. Het heeft in ieder geval een betekenis binnen zijn opvat-
ting van de historische wetenschap. Als historicus kykend naar de ge-
schiedenis van de kerk, geeft hy niet by voorbaat definities van zyn 
objekt, van (bij voorbeeld) 'kerk', 'dogma', 'geloof', 'ortodoxie', 
'kettery' (vgl. Contestatie, 1973). Een dergelijke definitie die voor-
af zou gaan aan het historisch onderzoek, zou noodzakelijk abstrakt 
zyn en geen recht doen aan zyn objekt. Want als historicus gaat het 
hem om 'de feiten en gedragingen van het in kerkverband levende volk 
van God in een kritieke periode van de twaalfde en dertiende eeuw' 
(a.a. 44). Die feiten en gedragingen vormen een veelal zeer gevari-
eerd en complex patroon; precies daarom is een definitie vooraf zo 
onhanteerbaar. Zy zou geen recht doen aan het 'complexe mentale et 
institutionnel' (vgl. Fin, 1961, 18), kortom aan de 'mentaliteit' 
die aan dit patroon van feiten en gedragen haar 'konkrete dichtheid' 
(vgl. Contestatie, 1973, 44), en daarmee haar eenheid van objekt 
geeft. Chenu herhaalt nog eens zyn vertrouwen in dit alternatief voor 
pure historiografie én voor werken met abstrakte definities, als hy 
schryft: 'Ik nodig u uit de feiten waar te nemen, waarvan de 
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betrouwbaarheid en onafhankelykheid een bepaalde onverschrokkenheid 
verstevigt,die niet bepaald wordt door legitieme omzichtigheid' (vgl. 
Fin, 1961 , 18). 
Het 'réveil' waarin Chenu als historicus geïnteresseerd is, is 
een 'réveil' ('reformatio' of 'renovatie') van dit patroon van feiten 
en gedragingen in de kerk, en de daarin tot uiting komende, maar dit 
ook samenhang gevende mentaliteit. Dát is de eerste, historische, be-
tekenis van de kategorie 'struktuur-hervorming'. Wanneer Chenu de 
studie van deze hervorming ook wel 'sociologie' noemt,duidt hy daar-
mee op het feit dat het hier om de ontwikkeling van een kollektivi-
teit gaat, 'une croissance collective' (a.a. 45). En Chenu verzet 
zich daarby duidelijk tegen hen die vanuit een 'verkeerd spiritualis-
me' de 'perfectio' van een samenleving zien als de som van individu-
ele heiligheden. Kerkgeschiedenis beoefenen is by Chenu de beoefening 
van de sociologie van een kristelijke mentaliteit 
Teologie van de kerk 
Chenu bestudeert als historicus de hervormingen van die kriste-
lyke mentaliteit echter niet vrtjblyvend. We kennen toch, schryft hy, 
uit de ontwikkelingen van de laatste vyftig jaren de voorbeelden van 
de mooiste 'unions catholiques'; steevast werden ze instrumenten van 
reaktionaire krachten (a.a. 37). Wie de veranderingen in de kriste-
lyke mentaliteit bestudeert, ontkomt niet aan een kriterium dat in 
staat stelt te onderscheiden tussen hervormende ( = vernieuwende) en 
reaktionaire veranderingen. 
Hier stuiten we op de tweede, teologische, dimensie van het kader 
waarin de kategorie struktuur-hervorming funktioneert. Hervormingen 
zyn die veranderingen welke getuigen van de aanwezigheid van de Geest. 
De inhoud van het getuigenis van de Geest omschryft Chenu als: de 
scherpe waarneming van de mogelykheden die een nieuwe kuituur, een 
nieuwe mentaliteit biedt voor de inkarnatie van de genade. De verande-
ringen in de kerk, in de kristelijke mentaliteit, dienen juist beoor-
deeld te worden op hun vermogen om de nieuwe wegen van het goddeiyk 
leven in de 'groeikrisis' van een kuituur bloot te leggen. Anders ge-
zegd: om het getuigenis van de Geest in de groeikrisis van een nieuwe 
kuituur te kunnen beluisteren dient ook de kerk haar vormen van ge-
tuigen te vernieuwen. 
Zijn we ver afgedwaald van de harde vraag naar een kriterium voor 
'reaktionair' en 'hervormend'? Wat is het verband tussen een beroep 
op 'de Geest' en het werk van de historicus, die by alle vrijmoedig-
heid zyn interpretatie toch op solide feiten wil baseren? By Chenu 
dient het historisch onderzoek ertoe om het beroep op 'de Geest' voor 
de rede toegankeiyk te maken en voor vragen naar aktueel pastoraal be-
leid hanteerbaar. De historie leert het onderscheid tussen verschil-
lende typen van hervorming; en de historie brengt inzicht in de ka-
rakteristieken van díe veranderingen die in de loop der geschiedenis 
hervormingen bleken te zyn. 
In de volgende paragraaf zal hierop verder worden ingegaan. Met 
name de karakteristieken worden door Chenu in verschillende publika-
ties, zy het niet steeds in dezelfde bewoordingen, beschreven; meest-
al aan de hand van de middeleeuwse kerkgeschiedenis. Karakteristieken 
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van hervorming hebben echter één gemeenschappeluke noemer: allemaal 
drukken ze uit hoe men 'terug naar het Evangelie' ('retour à l'Evangi-
lie') wil. Perioden van hervorming zijn herkenbaar aan de herbronning 
die plaats vindt. De kristel^ke mentaliteit wordt dan vernieuwd door-
dat kristenen, kritisch geworden ten aanzien van de vastliggende en 
gestabiliseerde patronen van feiten en gedragingen, terug willen naar 
de oorspronkelyke zuiverheid van het Evangelie; en omdat ze, in de-
zelfde ontwikkeling, kritisch worden over het gebrek aan presentie van 
de kerk in de (zich vernieuwende) kuituur. Hét betrouwbare kenmerk 
van een hervorming is dat de 'wet van het Evangelie' weer zichtbaar 
wordt in de veranderingen van de kristelyke mentaliteit. Deze 'wet' 
omschrijft Chenu als volgt: 'De terugkeer tot het Evangelie garandeert 
de aanwezigheid in de wereld en de aanwezigheid in de wereld verschaft 
aan het Evangelie zijn werkzaamheid' (vgl. Théologie XII, 1966, 251). 
Precies dit kritenum maakt ook onderscheid mogelyk tussen hervorming 
en reaktionaire verandering. Вц 'hervorming' gaan het beroep op de 
zuiverheid van het Evangelie en de aanwezigheid in de zich vernieuwen­
de kuituur hand in hand. Bij 'reaktionaire veranderingen' staan ze te­
genover elkaar; dan lykt de zuiverheid van het Evangelie juist gediend 
door isolement, afgrenzing tegen de 'gistingsprocessen' van een kui­
tuur. Het is veelbetekenend dat Chenu zijn artikel 'Réformes de struc-
ture en chrétienté' afrondt met een verwijzing naar de spiritualiteit 
die hy steeds bepleit heeft: 'Hoe zuiverder de kristen is, des te 
meer hy zich kan engageren zonder zich te besmetten' (vgl. Réformes, 
1946, 53). 
Er is overigens Ьц Chenu van meetaf aan een sterke verwevenheid 
tussen de sociologische en teologische optiek. Dat blijkt uit termen 
als 'de feiten en gedragingen van het volk van God', 'veranderingen 
die getuigen van de aanwezigheid van de Geest', zoeken naar de 'Wet 
van het Evangelie', om enkele belangrijke te noemen. Solide historisch 
onderzoek verschaft het uitgangspunt voor zyn zoeken naar de waarheid. 
Maar in beide dimensies van deze metode wordt Chenu steeds opnieuw 
gestimuleerd door de ontwikkelingen in de (franse) kerk. 
Pastoraal handelen van de kerk 
Vanuit zjjn betrokkenheid Ьц deze ontwikkelingen kan men zelfs een 
derde dimensie in zyn metode aanwijzen, die zeker aanwezig is in het 
onderhavige deel van zjjn systematiek. Chenu zelf noemt het namelijk 
zijn taak -en die van de pastores- om 'penser notre apostolat' (vgl. 
Révolution, 1944, 365). Het ontwikkelen van nieuwe pastorale formules 
vraagt zijns inziens om een begrip van de ontwikkelingen in kerk en 
samenleving. Dat begrip ontstaat wanneer men de vitale bron ervan ont-
dekt. Men dient de innerlyke determinismen te vatten die de onder-
grond vormen van de meest persoonlyke keuzen. Chenu noemt die determi-
nismen 'kollektieve verschynselen' die ook in een knstenheid een bjjna 
onweerstaanbare invloed uitoefenen (id.). Het pastoraat analyseren op 
die verschijnselen: dat is 'penser notre apostolat'. 
Maar dat 'denken' houdt ook een reflektie in op de teologische 
betekenis ervan, tty benadrukt tegelijk dat een pastorale formule die 
weet aan te sluiten Ьщ de ontwikkelingen in de kollektieve religieuze 
houding, tegelijk een formule is die de roeping van alle gelovigen 
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weer tot zijn recht kan laten komen. De roeping van de gelovige 
-'à rassembler, à recapituler toutes choses dans le Christ' (id)- kan 
echter m e t uit dat sociaal engagement worden geïsoleerd. De 'heilig-
heid' realiseert zich juist daarin. Pastorale formules, die op deze 
inzichten gebaseerd zyn, zyn dan ook allerminst 'taktische aanpas-
singen'. Ze onthullen op een nieuwe vnjze de aanwezigheid van de Geest, 
de broederliefde en de liefde tot God. Daarom is Chenu ervan over-
tuigd: 'l'apostolat est, de soi, de l'ordre théologal'. 
Chenu's ervaring met de aktuele ontwikkelingen in de (franse) 
kerk-geschiedems verloopt globaal gesproken in een viertal fasen: de 
ontmoetingen met de J.O.C. (8.2); de participatie aan de Mission de 
France en Mission de Paris (8.3); de participatie aan het Tweede Vati-
caans Concilie (8.A); de ontmoeting met 'de anderen', dit wil zeggen 
de niet-knstenen (8.5). Deze indeling is deels chronologisch,deels te-
matisch.De chronologie wordt meerdere malen doorbroken doordat lynen 
doorlopen, of reeds eerder geformuleerde begrippen later opnieuw wor-
den opgenomen. Niettemin kan men waarnemen hoe Chenu's visie op deze 
(missionaire) kerk-geschiedems gaandeweg meer profiel krygt, dat 
wil zeggen steeds meer eigen idioom en reflexieve samenhang. In de 
lyn van het vorige hoofdstuk zal ook nu aandacht besteed worden aan de 
ontwikkelingen in dat 'profiel'; en met name ook aan de vraag wie het 
subjekt is van deze sturktuurhervorming van de knstenheid. 
8.2 Naar een profane knstenheid 
Wie éénmaal de J.O.C, heeft meegemaakt, begrypt direkt waarover 
het gaat -zo schryft Chenu in 1936 aan zyn mede-broeders. Aalmoeze-
niers en kadermensen ervan hadden in ieder geval een geheel nieuwe 
sfeer binnengebracht in de beslotenheid van het toenmalige Saulchoir. 
Hun vragen, hun realistische kyk op de dingen, hun direkte manier van 
praten, en vooral hun gedrevenheid waren nieuw voor Chenu, verrassend 
en uitdagend: ' ... dat is iets origineels, iets nieuws, nog niet 
voorgekomen, ook al gebruikt men ge-accepteerde omschryvingen' (vgl. 
La J.O.C, au Saulchoir (1936), in:P.D.II 271-273). 
Het gaat evenwel niet alleen om de atmosfeer. Wie éénmaal de 
J.O.C, heeft ontmoet, begrypt dat hier iets gebeurt dat de 'knsten-
heid' (chrétienté) struktureel verandert: 'Dit gespecialiseerde apos-
tolaat is een typische struktuur van de knstenheid die volop aan het 
veranderen is en opnieuw de wereld verovert' (a.a. 273). 
J.O.C. Een nieuwe dimensie 
Sedert de eerste ontmoetingen met de J.O.C, heeft Chenu nagedacht 
over deze struktuurhervormingen. Ну wordt ermee gekonfronteerd, op 
een moment dat de uitvoering ervan reeds in volle gang is. Wat hij als 
teoloog doet, zou men aldus kunnen karakteriseren: hy denkt na over 
de 'diepte-struktuur' van deze nieuwe formule, in vergelyking met de 
bekende en vertrouwde parochiële aanpak van het pastoraat. Daarom 
noemt hy het werk van de J.O.C.: 'une dimension nouvelle de la 
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chrétienté' (vgl. Dimension, 1937). 
Waarom spreken van een 'diepte-struktuur'? Chenu zet uiteen dat 
door sociale en ekonoraische ontwikkelingen grote groepen van mensen 
niet meer bereikt worden door de gangbare, parochiële aanpak; ja, dat 
er zelfs nieuwe bevolkingsgroepen, en een nieuw type mens ontstaan die 
nog nooit door de kerkelijke verkondiging zyn bereikt. Er ontstaat een 
nieuwe mentaliteit, gedragen door en belichaamd in de huidige sociale 
en ekonomische ontwikkelingen, buiten de кегкеіцке instituties die tot 
dusverre bestaan. De parochiële formule werkt hier zelfs averechts: 
ze lykt vaak de mens als individu te willen beschermen tegen het 'mi-
lieu' -juist wanneer het gezin en de vriendenkring als hoeksteen van 
de parochie worden gezien. Want men miskent daarbij de andere sociale 
en ekonomische relaties die op deze 'intieme kring' van invloed zijn, 
en deze overstijgen. Aldus ontstaat een dualisme tussen het konkrete 
leven, sterk bepaald door het 'milieu', en het leven als gelovige, 
waarin deze slechts wordt aangesproken op de meer 'intieme' relaties. 
Pastoraat wint aan 'diepgang' (profondeur) wanneer het de interfen-
ties van al deze relaties als uitgangspunt heeft. Daarin ziet Chenu 
de kracht van de J.O.C.-programma's voor 'het kristelijk huwelijk' en 
'het gezin'. 
Toch is het nog niet déze vorm van diepgang, die reden geeft om 
van 'une dimension nouvelle de la chrétienté' te spreken. Het nieuwe 
van de J.O.C., waardoor Chenu haar het proto-type noemt van alle bewe-
gingen van de Action Catholique, is haar koncentratie op 'Ie milieu 
du travail'. De terminologie is wat inkonsistent. Chenu bedoelt er, 
blijkens zïjn toelichting, mee te zeggen dat juist in de arbeid een 
knooppunt ligt van de nieuwe sociale en ekonomische ontwikkelingen; en 
dat in de arbeid de diepte-struktuur zichtbaar wordt van het nieuwe 
type mens, dat in die ontwikkelingen ontstaat (vgl. Dimension, 1937, 
98-100). In zoverre wordt hier aan de arbeid een voor pastoraat essen-
tiële betekenis toegekend, ongeacht de aard van die arbeid. Maar, ver-
derop in het artikel, benadrukt Chenu dat het speciale karakter van de 
J.O.C. Juist is dat zy zich gekoncentreerd hebben op de arbeiders-
klasse; dus op een bepaalde sociale laag en op een bepaald type ar-
beid. De J.O.C, heeft zich gekoncentreerd op 'Ie milieu ouvrier'. En 
dat is niet zomaar een voorbeeld van 'Ie milieu de travail'. Chenu 
noemt dit veeleer 'een feit dat de huidige positie van de kristenheid 
in de ontwikkeling van de geschiedenis openbaart' (a.a. 104). 
Ну geeft twee argumenten voor deze visie. Allereerst lykt door 
het werk van de J.O.C, een keerpunt te komen in de massale vervreem­
ding van de arbeidersklasse van kerk en kristendom. Dit argument wordt 
in het voorbijgaan genoemd. Want veel belangrijker is voor Chenu het 
tweede argument: 'Het leven van de arbeider als zodanig is niet meer 
gekant tegen de aanwezigheid van Christus' (id). En Chenu licht dit 
toe door uit te wijden over de bewustwording van vryheid en gemeen­
schappelijkheid die in de arbeidersklasse plaats vindt. Deze menselijke 
waarden, juist in die bepaalde groep opnieuw ontdekt, maken een pasto­
rale formule die gericht is op deze groepering, tot een proto-type van 
alle verkondiging. De J.O.C, betekent niet dat een verloren gegane 
groep nu opnieuw by de kerk en het kristendom betrokken wordt. Ze be­
tekent dat het kristendom zelf, in zyn struktuur, vernieuwd wordt wan­
neer het aanwezig is in deze klasse. Daarom spreekt Chenu van 'de 
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arbeidersklasse als toetssteen van de nieuwe kristenheid'(id). 
Wanneer Chenu in die eerste publikaties over de formule van de 
J.O.C, spreekt over een 'nieuwe kristenheid', valt echter nog een an-
der aspekt ervan op. De J.O.C, is de toetssteen van een nieuwe kris-
tenheid, en daarmee ook eem nieuwe ontwikkeling in de heilsgeschiede-
nis. Zó wordt het door hem niet gezegd, zeker niet in deze vroegere 
publikaties. Wel benadrukt hij dat een nieuwe kristenheid 'hetzelfde, 
unieke Koninkrijk van God (is) in de unieke Kerk die zich in de loop 
van de geschiedenis inkarneert in de verschillende tijdelijke struktu-
ren van de menselijke samenleving'(a.a. 88-89). Dat is, zoals hij dat 
noemt,de 'teologische waarheid' van de J.O.C.-formule. Het is naar 
zijn idee geen kwestie van taktiek of strategie; nee, het gaat om een 
nieuwe belichaming van 'het Mystieke Lichaam van Christus', van de 
heilshistorische voortzetting van de Inkarnatie. Wat in de pastorale 
formule 'apostolat du milieu par Ie milieu' en 'conquête des masses' 
heet, wordt naar гцп teologische waarheid uitgedrukt als Incarnation 
continuée. De J.O.C, is een vernieuwing in de struktuur van de kris-
tenheid, omdat ze doet ont-dekken 'dat de wereld van de arbeid de be-
voorrechte plaats van de Inkarnatie is'. De eigen plaats van het pas-
toraat lijkt in kerkhistorische termen gesproken te liggen in de nieu-
we bemiddeling tussen 'monde du travail' en 'Incarnation'. Dat is de 
laatste (in de zin van: uiteindelijke) reden waarom Chenu het heeft o-
ver 'la dimension nouvelle de la chrétienté'. Hier blijkt ook waarom 
men Chenu's reflektie over de formule van de J.O.C, kan typeren als 
een analyse van de dieptestruktuur ervan. 
Kristenheid 
Wanneer Chenu zoekt naar struktuur-hervorming, gaat het met ande-
re woorden over de diepte-struktuur van kerk en kristendom. Een begrip 
dat by Chenu erg belangrijk is om die diepte-struktuur te kunnen om-
schrjtjven, is 'chrétienté', kristenheid. Щ gebruikt het veelvuldig. 
Wat is een 'kristenheid'? In publikaties tot 1950 (na 1950 onder­
scheidt Щ 'chrétienté' en 'mission'; zie 8.3) is de duidelijkste om-
schryving: 'Het sociaal engagement van de Kerk in de profane samenle-
vingen die zü heiligt' (vgl. Réformes, 1946, 46). De verschillende 
aspekten van 'kristenheid' worden hier in onderlinge samenhang gefor-
muleerd. Achtereenvolgens zullen ze nader worden ontleed. 
Een kristenheid is: de kerk zoals ze zich sociaal engageert. 
Hiermee bedoelt Chenu niet alleen, en zelfs niet op de eerste plaats, 
een bepaalde sociale politiek of sociale leer van de kerk. Het gaat 
hem veeleer om de presentie van de kerk in bepaalde 'milieu's'. De 
J.O.C, is het prototype. Ze is de kerk, aanwezig in een nieuw type 
kuituur die ontstaan uit de huidige sociale en ekonomische ontwikke-
lingen. Er is een duidelijk, inhoudelijk verband tussen de betekenis 
van 'milieu' en van 'mentaliteit'. De J.O.C, ontwikkelt, in een tot 
nu toe voor de kerk ontoegankelyk milieu, een nieuwe kristeHjke menta-
liteit. Een nieuwe kristenheid wordt gekenmerkt door de heiliging van 
de eigen waarden van dat milieu (vgl. Dimension, 1937, 97). Dat is be-
doeld met 'engagement social'. Kristenheid behoort in het vocabulair 
van de historicus die de mentaliteit onderzoekt. 
Een nieuwe kristenheid, een nieuwe kristelyke mentaliteit, in een 
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bepaald milieu impliceert tevens dat die betreffende klasse zelf het 
subjekt is van die nieuwe knstenheid. Het gaat volgens Chenu niet om 
de 'import' van elders reeds geformuleerde en in praktjjk gebrachte 
vormen van knstelyk leven in nieuwe klassen. Nee, in de mate dat een 
klasse ontstaat, kan deze op een nieuwe wyze in haar eigen sociaal-
ekonomische gegevenheden én in de waarden die zich daarin ontwikkelen, 
de belichaming worden van de kristelyke broederschap en van het Mys-
tieke Lichaam van Christus (vgl. Classes, 1939). 
De kategorie 'chrétienté', gebruikt om de diepte-struktuur van 
die formule te analyseren, hangt Ьц Chenu ook nauw samen met het be­
grip 'kerk' . Hij ontwikkelt geen expliciete ecclesiologie. Daardoor is 
de terminologie niet steeds konsistent. Soms spreekt hy van de Kerk 
die zich in opeenvolgende knstenheden realiseert (vgl. Foi, 1944, 
115). Toch is wel duidelyk: 'kerk' is Ьщ Chenu primair 'Mystiek Li­
chaam van Christus', en daarmee een heilshistorische notie. De histo­
rische kategorie 'kristenheid' krijgt, doordat 'kerk' in haar omschrij­
ving is opgenomen, een heilshistorische dimensie. Omdat de J.O.C, doet 
ontdekken dat in het ontstaan van de (arbeiders-)klasse de 'wereld van 
de arbeid de bevoorrechte plaats van de Inkarnatie' is, legt ze ook 
bloot wat de historische en gemeenschapsstichtende betekenis is van 
'Mystiek Lichaam van Christus'. De grondstruktuur van de kerk is gele­
gen in de bemiddeling tussen de 'genade van Christus' en een bepaalde 
kuituur, mét haar sociaal-ekonomische wortels. Hervorming van die 
strukturen betekent dat die bemiddeling ook plaats vindt wanneer die 
kuituur, mede door sociaal-ekonomische veranderingen, diepgaande wyzi-
gingen ondergaat. In de geest van Chenu kun je zelfs zeggen: precies 
op momenten van dergelijke renaissances c.q. hervormingen kan men ob-
serveren waarin de grondstruktuur van de kerk bestaat. De J.O.C, is 
een prototype omdat ze dát zichtbaar maakt. Overigens benadrukt Chenu 
in de jaren vóór 1950 vooral dat de bemiddeling nu ook plaats vindt in 
nieuwe milieu's. Later zal hu ook de konsekwentie van deze gedachten-
gang zien voor de andere pool in deze relatie: een nieuwe kuituur doet 
ook de nieuwe zin van 'gemeenschap in Christus' ont-dekken. 
Een laatste element uit de definitie van 'chrétienté', die hier-
boven als uitgangspunt diende, is de verhouding tussen sakraal-pro-
faan; het gaat by 'kristenheid' om het sociaal engagement van de kerk 
in de samenleving die zy heiligt. Chenu weet het: hier kom je op het 
scherp van het mes (vgl. Corps, 1948, 159-169). Hoe vaak immers heeft 
'kristenheid' niet betekend dat er een zeer nauwe alliantie ontstond 
tussen Kerk en Staat; zodanig dat de Kerk de macht van de Staat maar 
ook de eigen vrijheid en verantwoordelykheid van het individu onder-
drukte. Het omgekeerde kwam overigens ook voor: de Staat die kerk en 
kristendom gebruikte om haar eigen politieke doeleinden te legitime-
ren. Chenu konstateert zonder enige spijt het failliet van de kristely-
ke staat, en hy wyst op de wrange vruchten ervan in de gebeurtenissen 
rond de eeuwwisseling. Het probleem is er echter niet door opgelost: 
'le chrétien moderne pâtit douloureusement, depuis la Renaissance, 
d'un schisme spirituel de la culture..!'(a.a,166).Is er een uitweg uit het 
dilemma dat een kristenheid ofwel 'sakraal' funktioneert, ofwel niet 
funktioneert? Het gaat hier duidelyk (opnieuw) over de mogelykheden 
van een nieuwe spiritualiteit. Maar tevens is de mogelijkheid van een 
nieuwe pastorale formule m het geding. We groeien toe, meent Chenu, 
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naar een 'profane knstenheid': dát wordt zyn trefwoord voor de nieu-
we knstelyke mentaliteit. Een profane knstenheid is hieraan herken-
baar dat de knstelijke gemeenschap ontstaat in en met de strukturen 
van de nieuwe 'natuurlijke' gemeenschap. Een 'profane knstenheid' zal 
aldus het dualisme kunnen overwinnen waarin de knstelyke spirituali-
teit terecht was gekomen; en tevens zal zo'n knstenheid het institu-
tionele dualisme doorbreken waartoe veelal de parochiestruktuur geleid 
had. 
'Profane knstenheid' wordt aldus tot een trefwoord dat de diepte-
struktuur van een nieuwe pastorale formule samenvat. 'Hoe meer de 
knstenheid profaan is, des te meer de Kerk de voorrang van het spiri-
tuele verzekert; en deze vergeestelijking is zelf de voorwaarde van 
haar inkarnatie, hoe paradox het ook klinkt' (vgl. Corps, 1948, 167). 
De nadruk op Mantain's motto (primauté du spirituel) dient om elke 
vorm van sakralisenng af te w^zen. Ondertussen betekent dit primaat 
voor een nieuwe spiritualiteit allerminst afzijdigheid of isolement uit 
samenleving en kuituur. Nieuwe spiritualiteit brengt juist een nieuwe 
vorm van engagement met zich mee. Deze (paradoxale) formule vat Chenu 
hier samen met 'présence' en 'témoignage', kategorieen die verderop 
nog uitvoerig zullen worden onderzocht. Ze zqjn m ieder geval een al-
ternatief voor 'sakraal kristendom of geen knstendom'. 
De leek 
Nog om andere redenen markeert de kategone 'profane knstenheid' 
een belangryk moment in de ontwikkeling van Chenu's denken over de 
kerk-geschiedenis. Deze geschiedenis wordt hervormd wanneer een nieuwe 
kategone mensen het subjekt ervan wordt. Het Subjekt m een 'profane 
knstenheid' is de leek, in onderscheid tot de clericus. Reeds eerder 
had Chenu zich bezonnen op de plaats van de leken in de kristenheid 
(vgl. Laïcs, 1945). Нц baseert zich op het 'statuut' van de Action 
Catholique, m 1933 door Pius XI geformuleerd als 'participatie aan 
het hierarchisch apostolaat'. Maar tegelyk buit Chenu de ruimte in de­
ze formulering zoveel mogelijk uit. Het betekent allerminst dat 'apos­
tolaat' een klerikaal voorrecht blyft. Participatie kun je hier in de 
volle z m van het woord nemen. Leken гцп geen hulpjes van de clerici, 
maar hebben hun eigen, onvervangbare rol by de verkondiging door de 
kerk. Zy zijn namelijk degenen die, ook als subjekt, direkt betrokken 
zyn in het kulturele veranderingsproces, en in de sociaal-ekommische 
voorwaarden daarvan.In zoverre in dit soort veranderingen opnieuw en op 
een originele wijze beluisterd kan worden wat de Geest te zeggen heeft, 
hebben de leken ook een essentiële rol in de vernieuwing van de kerk. 
Chenu heeft er overigens geen moeite mee hieraan toe te voegen, dat 
dit beluisteren van de Geest betrouwbaar is wanneer het bevestigd en 
gestabiliseerd wordt door de hiërarchie. De geschiedenis van verschil-
lende, middeleeuwse, vernieuwingsbewegingen leert hem dat zo'n leken-
réveil ook een doel in zichzelf kan worden (a.a. 74-77). 
Karakteristiek voor Chenu's visie op de leek als nieuw subjekt 
van de kerkgeschiedenis is zijn nadruk op 'de armen'. Het gaat by her-
vormingen in de kerkgeschiedenis om armen of mensen die solidair wer-
den met armen; precies daardoor braken ze met de macht van de clerici 
en konden ze de strukturen van de kerk hervormen. In de volgende 
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paragraaf zal hierop worden teruggekomen. In de publikaties vóór 1950 
blyft het by deze intuïtie. Een pastorale formule, zoals die van de 
J.O.C., is alleen struktuur-hervormend in de mate dat ze gebaseerd is 
op de solidariteit met de armen. Het is dan ook veelbetekenend dat 
Chenu in гцп grote artikel over de formule van de J.O.C., die zich im­
mers engageert in de wereld van de arbeider, prototype van de van 
zichzelf vervreemde mens, verwijst naar Lk 7,22 waarin als toetssteen 
voor de komst van het Koninkrijk Gods de verkondiging van het Evangelie 
aan de armen wordt genoemd (vgl. Dimension, 1937, 105). 
Het zuivere Evangelie 
Dat brengt ons Ьц een ander facet van de struktuur van een 'pro­
fane kristenheid'. Ze is herkenbaar aan een nieuwe zin voor het 'zui­
vere Evangelie'. Ook dit tema zal in publikaties ná 1950 nog vaak te-
rugkeren, maar is daarvóór ook reeds duidelyk aanwezig in Chenu's re-
flektie over de kerk-geschiedems. Het 'zuivere Evangelie' is ener-
zijds een kritisch begrip: het wyst op een breuk met een traditie waar-
in 'de genade werd geklenkaliseerd'; Chenu zegt het letterlijk zo! 
(vgl. Corps, 1948, 167). Er bestaat volgens hem een innerlyk verband 
tussen herbronning (retour à l'Evangile) en het subjekt-worden van de 
leken, met name de armen van de kerk-geschledenis. Juist in een kris-
tenheid waarin de leken een centrale plaats innemen, kan de bemidde-
ling tot stand komen tussen genade, respektievelyk de komst van het 
Komnkryk Gods, respektievelyk het Mystiek Lichaam van Christus, en 
natuur, respektievelijk de samenleving die zich ontwikkelt naar nieuwe 
strukturen, waarin de menswaardigheid van de mens nieuwe mogelijkheden 
krugt. Anderzyds kan het Evangelie zélf weer herondekt worden in zyn 
'gistende kracht' (Chenu gebruikt zeer vaak het motto van de J.O.C.: 
'le levain dans la pâte'), dat wil zeggen in zyn eigen oorspronkelijk-
heid, wanneer een hervorming plaats vindt van de verkondigingsstruk-
turen in de kerk; wanneer dus de klerikale macht waarmee de bestaande 
strukturen worden gestabiliseerd, hervormd wordt. Chenu wyst opnieuw 
terug naar de Middeleeuwen, met name naar Franciscus. 'De terugkeer 
tot het Evangelie is de bevryding van gevestigde samenlevingen, van de 
dierbaarste gewoonten, met het oog op een zuivere spirituele ontwikke-
ling (promotion) van deze geheel nieuwe menselyke mogelykheden' (vgl. 
Foi, 1944, 126). 
In een dergelijke doorbraak van gevestigde strukturen en vertrouw-
de gewoonten hervindt de gelovige de bron van гцп vryheid: híj krygt 
een direkte toegang tot het Evangelie ('sine glossa', zoals Francis-
cus zegt). Juist met die vryheid is het mogelyk om in perioden dat de 
werkelijkheid revolutionair verandert, daarin aanwezig te kunnen zijn 
als gelovige die onthult (getuigt) hoe het Evangelie 'gist' van die 
're-formatio' zelf kan zyn. Het oorspronkelijke Evangelie, kernpunt van 
een profane kristenheid, omschryft Chenu aansluitend Ьц de Bergrede 
als 'het Evangelie van de volmaakte vreugde, het Evangelie van de 
liefde voor de vyanden, het Evangelie van de Voorzienigheid van dag 
tot dag ..., het Evangelie van de Waarheid die onbevangen is, tegen 
elke leugen, het Evangelie van de dagelykse broederschap, het Evange­
lie van het Mysterie van Christus' (a.a. 127). 
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Twee typen hervormingen 
De ontwikkeling naar een profane kristenheid zal Chenu een 'ré-
forme institutionelle, mieux: apostolique' noemen, in onderscheid tot 
andere ontwikkelingen in de kerk-geschiedenis die Щ typeert als 'ré-
formes morales' (vgl. Réformes, 1946, 39-^5). Kerk-geschiedenis is 
dus geen opeenvolging van soortgelijke ontwikkelingen. De hervormingen 
van Gregorius VII in de elfde eeuw, voortkomend uit diens strijd tegen 
simonie en nicolaisme, en ook de hervormingsbeweging, in de vijftiende 
eeuw, van de reguliere kanunniken, die streefden naar herstel van de 
oorspronkelijke kloosterlijke idealen, met name armoede en eenvoud van 
leven, noemt Chenu als voorbeelden van 'réformes morales'. Het essen-
tiële kenmerk ervan is dat de kerk zich opnieuw bezint op haar eigen-
lijke taak, en haar instituties en pastoraal wil zuiveren om deze be-
ter te vervullen. Hierbij kan de kerk in kompetentie-konflikten met 
wereldlijke overheden komen en zal ze de neiging hebben het centrale 
gezag te versterken. 
Als voorbeelden van 'institutionele hervormingen' geeft Chenu 
de bewegingen rond Franciscus en Dominicus, in de twaalfde eeuw, en 
de reformatie van Maarten Luther in de zestiende eeuw. Het essentiële 
kenmerk van dit type hervormingen is dat de kerk zich eveneens op-
nieuw bezint op haar eigenlijke taak; maar in plaats van haar institu-
ties en pastoraal te zuiveren, zal ze deze nu dienen te veranderen, 
om die taak beter te vervullen. Want er vindt een fundamentele ver-
schuiving plaats in de samenleving en kuituur waarin de kerk leeft. 
Hoewel bevestigd (althans in het voorbeeld van de franciskaanse en 
dominikaanse beweging) door de hiërarchie, wordt een institutionele 
hervorming volgens Chenu door 'het volk' gedragen. 
Chenu erkent dat een dergelijke schematisering nooit helemaal ont-
komt aan 'une pointe d'excès'. Niettemin geeft de geschiedenis naar 
zijn oordeel ook bepaalde kriteria om dit soort hervormingen van elkaar 
te onderscheiden (vgl. Théologie XII, 1966, 225-251). In beide typen 
beroept men zich erop terug te gaan naar het oorspronkelijke kristely-
ke leven, naar het model van de Handelingen van de Apostelen (vita 
vere apostolica). Maar in het eerste type hervormingen leidt dit niet 
tot een nieuwe 'insertion dans Ie monde': de bestaande, sociale en 
ekonomische verhoudingen worden gerespekteerd, en de vernieuwingsbe-
weging rekruteert niet uit nieuwe sociale groepen. In het tweede type 
hervormingen gebeurt het tegenovergestelde: de armoede en de solida-
riteit met de armen is niet alleen een morele waarde, maar leidt tot 
sociaal-ekonomische konfrontatie met 'de wereld'; en nieuwe groepen, 
ekonomisch en sociaal arm, worden dankzij die hervormingsbeweging Sub-
jekt in de kerk-geschiedenis. 
Wanneer Chenu spreekt over 'retour à l'Evangile', heeft hü het 
over een wijze van herbronning die een nieuw engagement in de samenle-
ving impliceert. Het zoeken naar het oorspronkelijke Evangelie staat 
bij hem in het verband van 'institutionele of apostolische hervorming-
en'. Dáárom kan hij ook schrijven dat de terugkeer tot het Evangelie te 
herkennen is aan twee karakteristieken: institutionele armoede en een 
nieuwe rol voor de leken (promotion des laïcs)(vgl. Réformes, 1946, 
50-53). Ну ziet dit zelfs als de voorwaarden van een dergelijke 
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herbronning. Periodiek maakt de kerk een dergelijke hervorming door, 
meent hij, die overigens steeds toch weer tot een nieuwe kristenheid 
leidt, die een kompromis is tussen de (nieuwe) samenleving en de oor-
spronkelyke boodschap van het Evangelie. Maar hier geldt dan juist 
de stelregel: 'Hoe zuiverder de kristen is, des te meer hü zich kan 
engageren zonder zich te besmetten' (id). 
8.3 Een kerk die missionair wordt 
'Une église en état de mission', luidde de uitdrukking die Chenu 
in juli 1947 voorhield aan zijn gehoor van priesters van de Mission de 
France, die in Lisieux Ьцееп waren voor een jaarlykse ontmoeting. Het 
was een vondst van hemzelf, en toch ... de getuige wordt kennelijk pas 
kreatief door aanwezig te zyn by de gebeurtenissen. Chenu herinnert 
zich de sfeer tenminste als 'een atmosfeer die men 'charismatisch' 
kan noemen ... in een gemeenschappelijkheid waar ieders persoonlyke 
helderheid wordt vertienvoudigd ... (vgl. En état de mission (1958), 
in: P.D. II 238). 
De uitdrukking 'une église en état de mission' zal trefzeker en 
vernieuwend blijken -zowel teologisch als pastoraal. Toch had de term 
'mission(nair)' al veel eerder dienst gedaan om een nieuwe pastorale 
formule te karakteriseren. Chenu maakt melding van de 'missionnaires 
de travail': een groep priesters die rond 1930 experimenteerden met 
bijzondere vormen van 'apostolat spécialisé' binnen de kaders van de 
'Action Catholique' (vgl. L'abbé Godin: fondateur de la Mission de 
Paris (1944), in: P.D. II 243). Wanneer Chenu in 1947 over 'l'église 
en état de mission' spreekt, duidt hij daarmee de diepte-struktuur aan 
van een pastorale formule, die gezicht en institutionele vormen heeft 
gekregen in de oprichting van de Mission de France (1941) en de Mis-
sion de Paris (1944)· De uitdrukking slaat bij hem 'niet alleen (op) 
het ontwaken van een vernieuwd missionair bewustzyn in de Kerk, maar 
(op) de institutionele dichtheid waarnaar dit bewustzyn verlangt' 
(a.a. 237). De scholastiek taal ('in statu ') komt hier van pas om 
uit te drukken dat de struktuur van de kerk ('densité institutionel-
le' ) door deze bewustwording wordt vernieuwd; diezelfde taal kent in 
dit opzicht (het formuleren van strukturele vernieuwingen) overigens 
ook haar beperkingen en kan ook als zodanig gehanteerd worden; daaro-
ver verderop. 
Eerst dient geanalyseerd te worden hoe Chenu's teologische re-
flektie (opnieuw) wordt ingegeven door ontwikkelingen 'van buiten af'; 
hy was erby, hy was aanwezig, maar hy heeft die ontwikkelingen niet 
op gang gebracht. Het missionaire pastoraat in Frankryk anno 1940 
komt immers voort uit een evaluatie van de resultaten van de J.O.C. 
(vgl. H. GODIN et Y. DANIEL, La France, pays de mission?, Paris 1943). 
Chenu is zich daarvan bewust (vgl. Abbé Godin, 1944). Nu betekende 
de missionaire formule voor Godin en Daniel niet dat daardoor de pa-
rochiële formule, of die van de J.O.C, of de A.C. kwamen te vervallen. 
Maar Chenu lijkt een beslissende stap verder te gaan. Aan zijn toehoor-
ders in Lisieux verduidelijkt hy dat het by een 'missionaire kerk' 
niet gaat om enkele aanvullende aktiviteiten, als het ware aan het 
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front tussen Kerk en Wereld. Nee, het gaat, overigens 'zonder schade 
voor de traditionele organismen van de Kerk in de kristenheid'(a.a. 
239), ora een nieuw constitutivum van de kerk. Met andere woorden: de 
nieuwe pastorale formule dient niet alleen ieders aandacht te hebben 
omdat ze ingaat op een zeer urgent probleem: maar omdat de kerk erdoor 
verandert. 
Missionair-zijn 
Een te subtiele, teologische nuance? Het belang van dit uitgangs-
punt blijkt wanneer men onderscheid gaat maken tussen 'chrétienté' en 
'mission'. Chenu doet dat pas in een artikel uit 1950 (vgl. Chrétien-
té ou mission. A propos des mouvements de paix (1950), in: P.D. II 
255-259). Toch gebruikt hy reeds in 1944 voor de eerste keer de kate-
gorie 'mission' (vgl. Foi, 1944). In 1944 gaat het nog om de precise-
ring van struktuurhervormingen in de kerk. Als een goed en hoopvol 
voorbeeld daarvan wordt de missionaire beweging genoemd. Zoals in de 
twaalfde eeuw in de beweging van Franciscus, is ook hier, in de initi-
atieven van Augros en Godin, de 'wet van het Evangelie' herkenbaar. 
Verder gaat Chenu er niet op in. 
Zes jaar later onderscheidt Щ in de struktuur van de kerk twee 
fundamentele historische mogelijkheden: 'chrétienté ou mission', naar 
aanleiding van een politieke vraag, namelijk hoe kristenen in de vre-
desbeweging aanwezig dienen te zyn en of ze mogen samenwerken met kom-
munisten. Chenu wil afrekenen met het idee dat kristenen in het westen 
een eigen vredes-begrip hebben. Dat integrisme wil hy bestrijden met 
een pleidooi voor de ontmoeting met alle anderen naar vrede. Daarin 
kan de kristen het Evangelie terugvinden. In dit betoog onderscheidt 
Chenu dan 'chrétienté' en 'mission'. 
'Chrétienté' is: de kerk, 'die gevestigd is in bepaalde sociale 
strukturen en bepaalde spirituele gedragspatronen' (vgl. Chrétienté, 
1950, 255). 'Mission' is de andere mogelijkheid: 'de kerk die geplant 
wordt in nieuwe gemeenschappen, situaties, aspiraties, die niet-kris-
telijk zyn; dat wil niet noodzakelijk zeggen: heidense maar profane, 
ontstaan als ze zyn in nieuwe strukturen in de mensheid die evolueert 
volgens de wetten van de natuur en van de geschiedenis' (id). Duidelijk 
blykt nu uit de terminologie dat mission(nair), evenals chrétienté, 
door Chenu verstaan wordt als een kategorie inzake de (kristelijke) 
mentaliteit. Méér nog: mission(nair) wordt nu in zijn vocabulaire de ka-
tegorie waarmee hij de struktuurhervormingen, hervormingen in die men-
taliteit, gaat aanduiden (dáárom kan dit begrip zowel by de verhelde-
ring van politieke als van pastorale keuzes van kristenen worden ge-
hanteerd) . 
Het is, achteraf gezien, opmerkelijk dat pas na zes jaren deze be-
langrijke terminologische verheldering komt. Wanneer Chenu vanaf 1950 
echter over mission spreekt, werkt niettemin één ontwikkeling uit die 
voorafgaande jaren hierin duidelijk door: het gaat bij 'mission' dan om 
een 'plantatio ecclesiae' in nieuwe, dat wil zeggen profane situaties. 
Gaandeweg zal hij mission tegenover chrétienté plaatsen; omdat volgens 
hem kristenheid juist die aanwezigheid van de kerk in de kuituur be-
tekent waarbij bepaalde instituties, houdingen en opvattingen worden 
gesakraliseerd. Mission wordt het trefwoord voor die (nieuwe) 
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aanwezigheid waarby de kerk terugkeert tot het zuivere Evangelie en 
zich tegelijk engageert in de profane strukturen (vgl. Présentation 
(1964), in: P.D. II 10). Dáárom is de uitdrukking 'une église en état 
de mission' zo belangrijk: een profane knstenheid wordt in dit licht 
welhaast een contradictie in terminis! (vgl. Communautés humaines et 
présence missionnaire (1957), in: P.D. II 261-264). Overigens zal Che-
nu later opnieuw spreken van 'chrétienté nouvelle' zonder dat Yaj dit 
een tegenspraak lijkt te vinden (vgl. Fin, 1961, 17-36). 
Non-chnstianisation 
Er is nog een opvallend verschil tussen Chenu's vocabulaire en dat 
van mensen als Godin en Daniel, Michonneau of Boulard. Ну spreekt niet 
van 'déchristianisation', van 'païens' of van 'une malade à guérir', 
maar van 'non-chnstianisation', van 'situations nouvelles profanes'. 
Hier komt Chenu's optie als historicus weer naar voren. In een arti-
kel uit 1948 schryft hy dat voor een historicus het elementaire feit, 
van waaruit hij de 'tydelijke expressie van het kerkelijk leven' waar-
neemt, hierin gelegen is dat 'de knstelyke gemeenschappen hun archi-
tektuur en hun beweging vinden in de profane strukturen van de samen-
leving' (vgl. Corps, 1948, 160). Wanneer deze strukturen veranderen, 
zullen ook de knstelyke gemeenschappen daarin veranderen. In het ob-
serveren van de wisselwerking hiertussen heeft de teoloog juist de 
kans om 'de kristelyke ekonomie' te gaan verstaan. Welnu, vanuit deze, 
hier beknopt samengevatte optie, zal Chenu niet spreken over 'geloofs-
afval' van individuen onder de druk van het moderne leven. Hy acht het 
historisch en sociologisch juister om van 'non-chnstianisation' te 
spreken.Er vindt immers een revolutionaire ontwikkeling naar nieuwe, 
ekonomische en sociale strukturen plaats waarin nog geen geloof, kerk 
of kristendom bestaat. Het is, zo meent hy, een ontwikkeling die niet 
zonder ambiguïteit verloopt. Niet alles daarvan is een groei naar meer 
humaniteit of een kans voor nieuw kristelyk leven. Mensen raken door 
het kapitalisme ekonomisch én religieus ontworteld. Maar daarom kan 
men nog niet van 'déchristianisation' spreken! Dit woord miskent voor-
al dat er een verandering gaande is in de 'condition humaine', waar-
door de boodschap van het Evangelie, zoals ze geformuleerd en in de 
praktyk gebracht werd door een bepaalde knstenheid, niet meer wordt 
verstaan (vgl. Déchristianisation, I960, 247-249). 
Presentie 
Twee, zeer nauw samenhangende trefwoorden voor een missionnaire 
kerk zyn 'présence' en 'témoignage'. Het is niet eenvoudig ze exact 
te omschrijven. Ze duiden op een nieuwe wyze van handelen en spreken 
van kristenen, en van de kerk waarin het klerikalisme en spiritua-
lisme wordt overwonnen. Daarom zyn het begrippen waarmee de zelf-rea-
lisatie van een missionaire kerk wordt aangeduid. Een kerk is mis-
sionair wanneer ze aanwezig is. Men kan ook zeggen: aanwezigheid is 
het nieuwe woord voor 'inkarnatie'. Aanwezigheid betekent dat kerk 
ontstaat wanneer kristenen een gemeenschap vormen vanuit de analyse 
van de ontwikkelingen waarin ze staat. Chenu wyst er by voorbeeld op 
dat spontane konnekties groeien tussen 'équipes missionnaires' en 
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'équipes d'Economie et Humanisme'. Hy konstateert dat deze leken de 
voorhoede vormen die 'tydelyke instituties uit-vinden (inventer) 
waaraan de mensheid behoefte heeft' (vgl. Corps, 1948, 168). 
Dat 'vanuit' (Chenu spreekt van 'inventio') heeft twee aspekten: 
allereerst zullen die analyses dienen te worden ondernomen met volle-
dig respekt voor de eigen metoden van de desbetreffende wetenschappen 
(autonomie van de metoden); vervolgens zullen ze ЬЦ uitstek kunnen 
worden ondernomen door de leken (autonomie van de leken). De gemeen­
schappelijke grondslag van beide aspekten is de autonomie van de pra­
xis. Chenu verduidelijkt deze in een artikel uit 1953, 'Morale laïque 
et foi chrétienne';een artikel met als kader één van de gevoeligste 
punten in de relatie tussen franse kristenen en hun gelalciseerde kui-
tuur: de schoolstryd. Is er nog een morele opvoeding mogelyk wanneer 
het openbare onderwijs niet (meer) berust op een gemeenschap die haar 
integratie niet meer vindt in een gezamelyke geloofsovertuiging? Che-
nu sluit aan by Maritain's interpretatie van de rechten van de mens. 
Er is een gemeenschappelyk moreel bewustzijn, gebaseerd op het hande-
len (in scholastieke taal: natuurwet). Dat bewustzyn ontstaat in de 
mate dat de mensheid, respektievelyk een bepaalde kuituur, groeit 
naar nieuwe vormen van solidariteit. Het kan worden geëxpliciteerd 
in vele vormen van (gods-)geloof of levensbeschouwing; maar naar zyn 
aard gaat het eraan vooraf; omdat het een 'praktische kennis' is. 
Welnu: aanwezigheid betekent allereerst dat kristenen participeren 
aan de ontwikkeling van die nieuwe solidariteit, en aan de ermee ver-
bonden 'praktische kennis'. 
Andere voorbeelden van aanwezigheid vindt men bij Chenu, wanneer 
ЩІ die bisschoppen uit de Derde Wereld byvalt die pleiten voor een 
kerkelijke bevestiging van de strijd voor politieke onafhankelijkheid. 
'Een kerk komt pas tot zelf-standigheid in een volk dat zijn eigen be­
stemming meester is', schrijft hy naar aanleiding van zo'n erkenning 
die de indonesische bisschop mgr1. Van Bekkum geeft aan de onafhanke-
lijkheidsstryd in zijn land (vgl. Communauté, 1957, 262). In dezelfde 
lijn wyst hij met instemming op de 'Petits frères et soeurs de Jésus' 
die in Marokko temidden van de islamitische wereld een gemeenschap 
vormen. Hun enige doel is om in broederschap het leven van de mensen 
daar te delen. Dit is, zo zegt Chenu, geen 'afschaduwing' van de 'ech-
te' missie. 'Dat is daar geen taktische handigheid maar de eerste 
daad van een Kerk die missionair is (vgl. Apostolat, 1964, 265-268). 
Om de betekenis van 'présence' goed te verstaan dient men zich 
te realiseren dat deze ekklesiologische en pastorale kategorie vóór 
alles een existentiële betekenis heeft. Het is het trefwoord van een 
missionaire spiritualiteit, van een 'mystiek', zoals Chenu het noemt 
(vgl. Corps, 1948, 168). 'Présence' is in dit opzicht synoniem met 
'vivre avec', -het trefwoord uit het jargon van de (franse) missio-
naire beweging (vgl. Fin, 1961, 34). 'Vivre avec' wyst op de houding 
van de priester die 'gelijke onder de gelijken' wil zyn: die leeft, 
woont , werkt zoals de mensen wier 'herder' hy is; het wyst ook op de 
houding van elke kristen, die in de ervaring van de broederschap met 
zyn gelyken ook de eigen identiteit ervaart. 'Vivre avec' is een zeer 
aktieve levenshouding: vraagt om een welbepaalde keuze. Chenu wyst 
erop dat een van de belangrykste herkenningspunten van deze houding 
de armoede is: de armoede die 'evangelische communio' mogelyk maakt: 
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'ekonomische armoede, zeer zeker, om waar te zyn; maar armoede in de 
geest van eenvoudige broederschap met die mens, daarvóór me, van wie 
ik als mens moet ontvangen, opdat Ьц my voor hem het gezicht van 
Christus oplicht' (vgl. M.-D. CHENU, Vivre avec, in: Eglise Vivante 
17(1965)416). 
Deze participatie kan in bepaalde situaties ook deelname aan po­
litieke en sociale stnjd inhouden. Er bestaat volgens Chenu een 'na­
tuurlijk ' verband tussen 'apostolat de simple présence' en 'chanté po-
litique'. Juist de 'presentie' voorkomt op dergelyke momenten dat de 
politieke of sociale inzet toch weer in dienst staat van een knsten-
helds-ideaal. De kristen, priester of leek, die present is in zijn ei-
gen samenleving, erkent het autonome karakter var de politieke, socia-
le en ekonomische ontwikkelingen daarin. 
Presentie krygt hier ook een kritische betekenis. Het impliceert 
dat men afziet van de gebruiken, gewoonten en strukturen en houdingen 
van de 'gevestigde kristenheid'. Er Is voor alsnog geen typisch-kris-
telyke inbreng: dit wil zeggen geen typisch-kristelijk opvoedingside-
aal; geen typisch-kristelijke opvatting van onafhankelijkheid, van so-
ciale ontwikkeling, van technische vooruitgang. Er is zeker geen spra-
ke van een typisch kristelyke enklave in een met-kristelijke, of als 
ontkerstend beschouwde kuituur. Chenu spreekt van een 'institutionele 
stilte' (vgl. Apostolat, 1961, 266-267). Presentie betekent dat de 
nieuwe kristelyke identiteit vooralsnog geen geïnstitutionaliseerde 
vormen aanneemt -althans in 'zones' waar sprake is van 'non-chnstia-
nisation'. Chenu is zich dan ook bewust van de dubbelzinnigheid en het 
gevaar van paternalisme in de kategone 'plantatio ecclesiae' (vgl. 
Communautés, 1957, 261-264). Wanneer hij het later toch gebruikt, legt 
hij grote nadruk op het 'kerk-m-de-wereld' (vgl. Concile, 1962, 634; 
Communautés, 1965, 130). 
Getuigenis 
Toch rijst hier een groot probleem; zeker, wanneer men over de 
gehele kerk, en niet alleen over een voorhoede ervan in missionaire 
termen wil denken. Als de gehele kerk 'en état de mission' is, kan er 
dan wel sprake гцп van een 'institutionele stilte'? Is dat, sociolo­
gisch gesproken, geen illusie? De 'Mission de France' bij voorbeeld was 
toch ook een кегкеіцке institutie -zelfs binnen het vigerende kerkelyk 
recht, zij het als 'prelatura nullius' een uitzondering! Chenu is zich 
bewust van dit probleem. Ну heeft het echter alleen uitgewerkt in zyn 
reflektie over de kategone 'getuigenis'; niet in het begrip 'presen­
tie'. 
Zoals gezegd hangt in Chenu's vocabulaire getuigenis nauw samen 
met presentie. De eerste 'akt' van de getuige (témoin) is de presen-
tie (vgl. Morale, 1953, 325v). Het subjekt van de presentie is de ge-
tuige. Daarom schryft Chenu in zyn artikel over 'vivre avec' dat dit 
'de meest zuivere en werkzame uitdrukking van het Woord van God' is 
(vgl. Vivre avec, 1965, 414). 'Getuigenis' is het getuigen van het E-
vangelie; is het laten horen van het Woord Gods: en wel op een wyze 
die past m de 'communio' die men met de 'gelijken' opbouwt. Aangezien 
deze 'communio' wordt opgebouwd in een situatie van 
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'dé-christianisation', zal het getuigenis zich prirnav1 voltrekken in 
de dialoog. Voor begrip van Chenu's kategorie 'verkondiging' is het 
belangrijk te weten, dat het niet gaat om een 'aan-zeggen', laat staan 
om een 'tegen-spreken'. De kristen, priester of leek, die een missio-
naire houding heeft, getuigt doordat hy in dialoog met de anderen, de 
niet-gelovigen of niet-kristenen, zoekt naar het mysterie, dat in hun 
gemeenschappelijk handelen zich kan open-baren; en doordat Щ Ьц dat 
zoeken de wegen naar de 'evangelische waarden' openhoudt. Het getuige­
nis (of kerygma: dit zijn Ьц Chenu synoniemen) struktureert de geloofs-
akt -die zich voltrekt in dialoog. Want het Objekt' van de geloofsakt 
is God zelf, die door de gelovige ontdekt kan worden via de weg van de 
'praktische zedelyke kennis' of via de weg van de broederliefde en so­
lidariteit. Het Objekt' van de geloofsakt ligt niet in de koncepten 
die men zich omtrent het mysterie vormt. Chenu schryft in zijn artikel 
over de morele opvoeding dat het getuigenis een proces van ont-dekken 
is. In de uitwisseling met elkaar, tussen kristenen en niet-kristenen, 
ontdekt de gelovige datgene wat impliciet is. 'Die uitwisseling vol­
trekt zich meestal zwygend, wat wy het getuigenis noemen' (vgl. Mora­
le, 1953, 325). En verderop schrijft hij dat alleen zo het door hem om 
zyn totalitaire karakter zo gevreesde 'intellektuele klerikalisme' kan 
worden voorkomen. 
Dit getuigenis zal Chenu steeds blyven beschouwen als de eerste 
akt van evangelie-verkondiging. In zijn beroemd geworden artikel over 
de 'status' van de priester-arbeiders onderscheidt Щ het van de twee 
andere expressies van het kerkelyk leven: didachè en sakramentele li-
turgie. 'De evangelische boodschap doet zich allereerst voor als de 
schok van een kerygma, waarvan de waarde opzien baart ЬЦ de niet-kris-
ten, voordat er sprake is van didachè (georganiseerde katechese), 
voordat er sprake is van 'Sakrament' (vgl. Sacerdoce, 1954, 277). 
Het is een zeer belangrijk onderscheid. Want hiermee raakt hy het 
probleem aan van de mogelijkheden van de 'institutionele stilte'. Chenu 
erkent dat een kerk, in de mate dat zijn meer 'gevestigd' raakt, meer 
aandacht zal hebben voor katechese en sakramenten-bediening. Maar met 
name in die periodiek voorkomende tijden waarin de kerk binnentreedt in 
nieuwe, nog niet kristelijke werelden, zal de funktie van het kerygma 
sterker dienen te worden. Op deze wijze blijkt hoe de kerk in haar ge-
heel in het vizier komt. Chenu bepleit immers een herstel van deze 
funktie als funktie van de gehele kerk, en niet alleen als een 'aange-
paste taktiek' voor moeilyke situaties. Getuigen van het geloof, in de 
hierboven omschreven betekenis, is een wezenlyke opgave voor ieder in 
de kerk en voor de gehele kerk, ook in zoverre ze geïnstitutionali-
seerd is, respektievelyk in zoverre men een bepaalde plaats in die in-
stitutie inneemt. 
Profetische funktie 
Later zal Chenu zyn terminologie op dit punt preciseren. Hy on-
derscheidt dan vier funkties in de verkondiging: 'prophéfiser', 'évan-
géliser', 'catéchiser' en 'sacramentaliser' (vgl. Rol van de priester 
in een ge-industrialiseerde samenleving. Eerst profeteren, dan evange-
liseren, in: Conc. 5(1969)nr.3, 117-123). 'Evangeliseren' heeft hier 
meer de betekenis (gekregen) van een bepaalde begripsvorming. 
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'Profeteren' wordt dan de grond-akt waarop deze begripsvorming berust. 
Het wordt een synoniem van 'getuigen'. 
Uit het gebruik van dit begrip, profeteren, blykt nog scherper 
waarin precies het fundamentele karakter bestaat van het 'getuigen'. 
Het gaat vooraf aan elke begripsvorming, zo werd gezegd. Maar het vol­
trekt zich natuurlijk niet woordeloos. Het speelt zich af in een dia­
loog. De 'stilte' in die dialoog heeft betrekking op de ont-hulling 
van het mysterie, dat in de gezamelyke praxis en ervaren broederliefde 
aan het licht komt. Men zou kunnen zeggen dat de 'stilte' waarvan Che­
nu spreekt, het 'moment' is waarop de gelovige ontdekt wat zijn geloof 
ten diepste motiveert: het mysterie van God zelf, en niet de bemidde­
ling daarvan die reflektie of moraal verschaffen. Chenu heeft dit ook 
uitgedrukt in de scholastieke taal. Dan betekent missionaire vernieu­
wing dat de teologale deugden geloof, hoop en liefde weer voorrang 
krijgen op de morele deugd van de 'religio' (a.a. 2Θ0). 
Chenu kan van dit 'getuigen' ook een ekklesiale omschrijving ge­
ven, dit wil zeggen hy kan het ook beschouwen als een 'akt' van de 
kerk, en niet alleen als een geloofskeuze van de individuele kristen. 
' ... de plantatio Ecclesiae gebeurt ... allereerst door een soort 
aanstekelijkheid van haar mysterie binnen gemeenschappen die voortkomen 
uit het kollektieve leven van de mensen' (vgl. Communautés, 1965,130). 
Het is een karakteristieke tekst. Want ze spreekt over getuigen (hier 
nog identiek met: evangelisation) op een wjjze die sterk het oorspron-
kelyke karakter ervan uitdrukt ten aanzien van kerkvorming ('une espè-
ce de contagion') -even onherleidbaar en oorspronkelijk als de geloofs-
keuze is ten aanzien van de konceptuele en institutionele strukturen 
die haar bemiddelen. Die oorspronkelijkheid van geloven ligt ook in de 
kategorie 'profeteren'. Profeten behoren tot het normale, en niet tot 
het uitzonderlijke leven van de kerk (vgl. Vox, 1970). Dit inzicht 
steunt op een heilshistorische opvatting van kerk. Als de gemeenschap 
van gelovigen wordt beschouwd als een gemeenschap die in de geschiede-
nis de werking van de Heilige Geest dient bloot te leggen, zal de in-
houd van haar verkondiging hierdoor primair bepaald worden. Die inhoud 
bestaat juist in het aangeven waar en hoe de Geest in de geschiedenis 
werkzaam is. Dat is niet alleen de teologische maar ook de sociologi-
sche grondlag van de kerk. De gemeenschapsvorming komt immers tot 
stand in een gezamelijke analyse van de ontwikkelingen in onze samen-
leving; en van een gezamelijk perspektief hierop dat primair ontstaat 
uit de aangegane solidariteit. De profeet zal vooral hier de aktuali-
sering van het Evangelie ontdekken. 
De Wetten_van_een_m^s£ionaire_kerk 
In ieder geval duidelijk onder invloed van de (franse) missionai-
re beweging omschrijft Chenu verschillende keren de 'wetten van een 
missionaire kerk'. Men zou deze kunnen beschouwen als een samenvatting 
van de analyse van de diepte-struktuur van deze pastorale formule; en 
ook als de (hernieuwde) omschrijving van kriteria om te onderscheiden 
tussen 'hervorming' en 'restauratie' (vgl. Déchristianisation, I960, 
250; Fin, 1961, 29-36). De overgang naar een missionaire kerk wordt 
herkenbaar aan het centraal komen te staan van de verkondiging, res-
pektievelyk het Woord Gods en aan de ontmoeting met de armen, als de 
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bevoorrechte 'hoorders' van dit woord. De armen immers stellen, vanuit 
de ekonomische, sociale, kulturele en spirituele onzekerheid waarin ze 
leven, steeds opnieuw de 'orde' waarin een kristenheid stabiliteit 
vindt, ter diskussie. Wie present is by de armen en van het Evangelie 
zó getuigt dat het door hén 'gehoord' wordt, maakt de kristenheid, 
juist vanuit de verkondiging, los uit die stabiele ordening, om het 
als een 'gist' te laten werken in de vernieuwing van de wereld. Op-
nieuw blykt hier de wet van het Evangelie! 'Ie retour à l'Evangile est 
la garantie d'une présence au monde'. 
Priester-arbeiders 
In het licht van Chenu's reflekties over presentie en getuigenis 
is zijn zeer bekend geworden stellingname terzake het priesterschap van 
de priester-arbeiders allerminst opzienbarend. Deze kwestie werd tot 
dé test-case van de nieuwe pastorale formule gemaakt, -maar door ande-
ren dan Chenu. Als 'affaire' is гц eerder kerk-politiek dan teologisch 
relevant. De priester-arbeiders kwamen voort uit de (franse) missio­
naire beweging. Hun keuze was primair historisch gefundeerd in een af­
weging van de vraag op welke wijze de presentie en het getuigenis in de 
wereld van de arbeiders het meest adekwaat gestalte kon knjgen. Chenu 
heeft die keuze gesteund, en teologisch verantwoord. 
Wie Chenu's reflekties over presentie en getuigenis volgt, vindt, 
teologisch gesproken, niets nieuws in zyn stellingname inzake het 
priesterschap van de priester-arbeiders. Wanneer, zo redeneert hy, het 
getuigenis de meest fundamentele funktie is van de verkondiging van de 
kerk, kan men in de priester-arbeider juist het prototype zien van een 
missionaire kerk. Een missionaire kerk begeeft zich immers in een 
nieuwe kuituur. Welnu: hoe belangryk 'didachè' en 'Sakrament' ook z^n 
voor de zelf-realisatie van de kerk: in een nieuwe kuituur dient men 
te beginnen by de meest fundamentele funktie van de verkondiging. Het 
zou verkeerd zyn om vanuit een bepaalde scholastieke teologie ('une 
certame théologie scolaire'), ingegeven door de contra-reformatie, de 
kultuele funktie eenzydig te verabsoluteren als het wezenskenmerk van 
het priesterschap. Immers, zo redeneert Chenu dan zelf verder in de 
scholastieke taal, de Sakramenten zyn 'sacramenta fidei'! Welnu: dat 
geloof is precies de inhoud van de verkondiging. En dat geloof vráágt 
nu juist om presentie en getuigenis, als de fundamentele funkties van 
de verkondiging. 
In deze 'affaire' gaat het dus inderdaad over het wezen van een 
missionaire kerk: dus over de centrale plaats van het getuigenis en de 
presentie. Waarom is nu het ambt de test-case hiervan geworden, terwjl 
Chenu zelf erkent (in een artikel dat slechts vier Jaar ná 1954 werd 
geschreven, en waarin hy onverkort dezelfde positie inneemt!), dat dat 
getuigenis zowel binnen als buiten de kerk-ambtelyke strukturen dient 
te gebeuren (vgl. M.-D. CHENU, Les diacres en l'an 2000 (1958), in: 
P.D. II 305-310). Waarschtinlyk omdat in de 'ambtsteologie' heel direkt 
het 'ordo'-begrip aan de orde is, maar daarmee ook het totale koncept 
dat men heeft over de relatie tussen goddelyk mysterie en aardse wer-
kelykheid, tussen sakraal en profaan, tussen Evangelie en wereld, 
zou Chenu zeggen. 
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De 'ordo' 
De rol van dat 'ordo'-begrip in de кегк-geschiedenis heeft Chenu 
in deze jaren tweemaal geanalyseerd, in artikelen over kerk en teolo­
gie in de twaalfde eeuw. Аап апкеіцк schrijft hij -in 1954!- een artikel 
over de evolutie van de 'status vitae' van monniken, klerken en leken 
in die tyd. Later -in 1959, toen het verbod op de priester-arbeiders 
nog een herhaald is!- schryft hij een (kort) artikel over 'de menselijke 
konditie' van de priester in de Middeleeuwen (vgl. M.-D. CHENU, La 
condition humaine du pêtre au Moyen-Age (1959), in: P.D. II 287-291). 
Нц maakt er twee kwesties mee duidelyk. Allereerst illustreert hy dat 
de teologische kategorieen 'status' respektievelyk 'ordo', begrippen 
die in de twaalfde eeuw nog hetzelfde betekenden als 'condition', 'si­
tuation', 'position'; het zijn profane begrippen die verwyzen naar be­
paalde maatschappelijke vnjheden en prerogatieven (vgl. Théologie XII, 
1966, 2A2), sterk afhankelijk гцп van de ontwikkelingen die een k n s -
tenheid doormaakt. In de gregoriaanse hervorming, die door Chenu als 
een morele hervorming wordt beschouwd en niet als een struktuurhervor-
ming, werd opnieuw het monastieke ideaal model van het kristelijk le­
ven; het monastieke ideaal werd beschouwd als het 'vita vere apostoli­
ca' , naar het voorbeeld van de eerste knstengemeente in de Handeling­
en. Tegenover de dekadentie van de clerici was dit, zo Chenu, een zeer 
belangnjke hervorming. Maar ook deze vernieuwde 'ordo monasticus' liep 
het gevaar, Ьц alle nadruk op de persoonlijke armoede en op de persoon­
lijke bekering en boete-doening, ekonomisch en sociaal reeds zozeer 
'verzekerd' te zyn, dat de konfrontatie met de wereld uit het oog ver­
loren werd. Steeds meer werden de leden alleen nog bestemd voor de 
'sakrale' funkties en steeds meer werd deze 'perfectio apostolica' ook 
beschouwd als de enige toegang tot het priesterschap. De kloosterge­
meenschap, in deze vorm, wordt model van de kristelijke gemeenschap als 
zodanig, en de waarachtige kristen is: de monnik. 
Nog in de twaalfde eeuw, gaat Chenu verder, komt hierop een 'te­
genbeweging', en ook deze claimt de ware voortzetting te zyn van het 
vita apostolica = vita communis, waarvan in de Handelingen sprake is: 
het oorspronkelyke réveil van de reguliere kanunniken. Chenu meent 
echter dat de hervorming van deze beweging essentieel anders van aard 
is, en wél een struktuurhervorming heten kan. Deze hervorming door-
breekt namelyk de geldende dne-delige 'ordo' in de kerk, het pries-
terschap, het ridderschap, het monnikendom, een 'ordo' die beschouwd 
werd konform het 'goddelyke plan' (a.w. 241). Deze nieuwe beweging kan 
niet beschouwd worden als een réveil van de 'ordo monasticus', binnen 
het 'bestel' Ы ц еп. Ze rekruteert uit een nieuwe sociale laag (de 
'mercatores'), die opkomt in het kielzog van de nieuwe ekonomische 
ontwikkelingen; een 'laag' die geen plaats had in het traditionele 
'bestel'. En deze nieuwe beweging is tevens onafhankelijk van dit 'be­
stel' omdat z\¡ áls beweging gekenmerkt wordt door armoede, en solida-
riteit met de armen. 
Aan de hand van deze twee hervormingen illustreert Chenu dat het 
'getuigenis', de fundamentele funktie van de verkondiging en de status 
van degene die getuigt, essentieel veranderen wanneer zich een struk-
tuur-hervorming voordoet. Ook in de gregoriaanse beweging werd het be-
lang van het getuigenis, en van eenvoudig, gemeenschappelyk leven 
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benadrukt tegenover een eenzijdige nadruk op onderricht en sakramenten-
bediening. Maar doorslaggevend voor de betekenis van het getuigenis is 
de vraag in funktie van welke hervorming het staat. En van precies de-
ze vraag is ook afhankelijk welke rol de begrippen 'ordo' en 'status' 
spelen. Een struktuurhervorming, zo zou men kunnen zeggen, is een her-
vorming van de 'ordo' -met heel haar maatschappelijke en religieuze in-
houd; en in een situatie van struktuurhervorming kan men de diepte-
struktuur van het pastoraat niet meer met een traditioneel 'ordo'-
koncept analyseren. 
Sakraal en profaan 
In het artikel 'Moines,clercs,laïcs'(1954¡Théologie XII) signaleert Chenu 
opnieuw het tema 'sakraal-profaan'. Het is by hem de grondvraag die in 
het geding is wanneer men de diepte-struktuur van de pastorale formule 
van de (franse) missionaire beweging wil analyseren: 'de verplaatsing 
van de grens tussen het profane en het sakrale' (a.w. 242). Kermerkend 
voor de tweede hervormingsbeweging acht hij dat deze zich in de gegeven 
omstandigheden niet leende voor 'sakralisering' -waaraan zelfs het 
ridderschap niet was ontkomen. Sakralisering betekent kennelijk, een 
precíese definitie ontbreekt nog, dat een bepaalde levensstaat wordt 
opgenomen ^n de voorgegeven kerkelijke instituties, en gestimuleerd 
binnen het bestaande 'ordo'-begrip. Een herkenningspunt ervan is het 
gebrek aan konfrontatie met 'de wereld', met name doordat de armoede 
niet (meer) kenmerkend is voor de beweging als zodanig. Vanuit de nau-
we band tussen sakralisering en institutionalisering ziet Chenu de le-
ken ook als de voor de hand liggende dragers van een doorbraak van het 
sakrale bestel waarin de kerk en kristenheid periodiek terecht komen 
(let wel: leken hier onderscheiden van clerici, niet van monniken of 
van priesters). 
Deze historische observaties heeft Chenu in latere jaren teore-
tisch gepreciseerd, in een paar reflekties over her begrip 'consecra-
tie mundi' (vgl. Consecratio, 1964; Laïcs, 1966). Er wordt in de jaren 
vóór Vaticanum II enkele malen, onder andere door de paus (Pius XII), 
over de taak van de leek gesproken in termen van 'consecratio mundi' 
(vgl. A.A.S. 49(1957)927; Osservatore Romano, 23.03.62). De kategorie 
is terechtgekomen in de teksten van Vaticanum II (Lumen Gentium, nr. 
34). Chenu stelt de vraag of deze kategorie geschikt is om de teologi-
sche, pastorale en spirituele waarheid te formuleren dat de rol van de 
leken essentieel is voor de presentie van de kerk in de wereld. 
De vráág komt voort uit het vermoeden van de ambiguïteit van het 
begrip. Consecratio kán worden opgevat als 'iets onttrekken aan het 
gewone gebruik of een persoon onttrekken aan zijn eerste beschikbaar-
heid, om deze te reserveren voor de Godheid' (vgl. Laïcs, 1966, 76). 
Dat impliceert dat men de taak van de leek omschrijft vanuit een kon-
ceptie waarin de goddelijke werkelijkheid en de aardse werkelijkheid twee 
gescheiden 'ordes' vormen. Wanneer men denkt over de taak van een mis-
sionaire kerk in een profane wereld, is deze konceptie wezenlijk ontoe-
reikend. In dat perspektief de rol van de leek omschrijven vraagt om 
het overwinnen van het dualisme dat kenmerkend is voor die konceptie. 
Want in deze tijd is een missionaire kerk die kerk die aanwezig wil zijn 
in een kuituur, waarin de werkelijkheid gedesakraliseerd wordt omdat 
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de mens in zyn arbeid en techniek de 'natuur' humaniseert. Een 'civi­
lisation de travail' is per definitie een gedesakraliseerde samenle­
ving. Desakraliserlng is Щ] Chenu dus een kermerk van de kuituur van 
het twintigste-eeuwse westen -hoewel hy soms de indruk wekt dat het 
ook toepasbaar is op de twaalfde eeuw (vgl. Théologie XII, 1966,246v). 
Heiliging 
Вц Chenu leeft de overtuiging dat het in de aard van het geloof 
ligt de wereld te 'ontgoddelyken' (vgl. Laïcs, 1966, 80). Ну beargu­
menteert dit vanuit het onderscheid tussen 'foi' en 'religion'. Op de 
achtergrond speelt Thomas' onderscheid tussen de teologische deugden 
geloof, hoop en liefde, en de morele deugd van de 'religio' (vgl. Com­
munautés, 1965, 141). Het geloof wordt gemotiveerd door het Woord van 
God. Het kan zich inkarneren in de religiositeit, maar ontleent daar-
aan niet haar oorspronkeljgkheid en gratuïteit. Daarom kan het instem-
men met een kuituur die de wereld ont-goddelykt. 
Ontgoddelijking en heiliging zyn dan heel goed samen te denken. De 
taak van de leken is im de wereld te 'heiligen'. 'Heiligen' betekent 
dan dat het engagement van de leek de (nieuwe) bemiddeling vormt tus-
sen Evangelie en profane samenleving. Dit engagement wordt enerzyds 
gekenmerkt door erkenning van de autonomie van al die processen, ont-
wikkelingen, beslissingen enz., waarlangs de 'civilisation de travail' 
zich kan voltrekken. Anderzyds zal de kristen juist door participatie 
hieraan tot deelname aan het goddel^k mysterie komen, respektievelyk 
het appèl van het Evangelie ontdekken. 'Heiligheid' formuleert met an-
dere woorden de syntese tussen erkenning van de autonomie en roeping 
door het Evangelie. 'Heiligheid' hoort als begrip thuis by presentie 
en getuigenis. Chenu wyst de mandaatsgedachte dan ook af (vgl. Laics, 
1966, 87, nt. 10). 
In dit verband, de aanwezigheid en het getuigenis van een missio-
naire kerk in een profane werkelykheid, en de centrale rol van de leek 
hierby, dient men bij Chenu ook de kategorie 'valeur chrétienne des 
réalités terrestres' te plaatsen (vgl. Eglise, 1970, 199-201). De aan-
wezigheid van een missionaire kerk houdt niet in dat allerlei eigen-
kristelyke waarden, op het gebied van opvoeding, politiek, sociale re-
laties enz., worden ingebracht. Het gaat m e t om kristelyke waarden, 
maar om de kristelyke betekenis van de profane werkelykheid. Om die 
betekenis tot uitdrukking te brengen is een nieuw koncept terzake 
heilsgeschiedenis nodig: een koncept waarin de 'eenheid' tussen het 
knstelyk mysterie en de menselijke geschiedenis wordt geformuleerd. 
Het is opmerkelyk dat Chenu, op het einde van zyn reflekties over 
'consecratio mundi', opnieuw de centrale tema's uit zyn reflekties o-
ver schepping en heilsgeschiedenis naar voren brengt. Zy verschaffen 
hem uiteindelijk het materiaal waarmee een alternatief geboden kan wor-
den voor een sakraal ordo-begnp. 
Aan de vooravond van Vaticanum II geeft Chenu een terugblik op 
twintig jaren missionaire beweging: de terugblik van een getuige, zo-
als hy zelf zegt, die een ontwikkeling heeft meegemaakt waarvan nie-
mand tevoren de risico's kon overzien (vgl. M.-D. CHENU, 1939-1959: 
Classe ouvrière et église missionnaire (1959), in: P.D. II 283-286). 
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Is het charisma van het begin een illusie gebleken? Is het Evangelie 
m e t opgeofferd aan de belangen van de arbeidersklasse? Ging het om 
iets meer dan de tydelyke noodzakelyke strategie? Heeft ook de arbei­
dersklasse zelf de aanvankelijke 'mystiek', haar proletarische ervaring 
m e t uit het oog verloren? Het is zeker moeilijk, zo beantwoordt Chenu 
zyn eigen vragen, om de 'schok' van het begin te institutionaliseren. 
En de ontwikkelingen van de techniek geven zeker een nieuwe betekenis 
aan de 'civilisation de travail'. Maar het begin is gemaakt: initia­
tieven als de 'Mission de France' hebben een strukturele hervorming 
op gang gebracht. Ondervond ook Franciscus niet soortgelijke proble­
men ... ? 
8.4 De bewustwording van het Volk Gods 
Een van de eerste ervaringen, die Chenu met het concilie heeft 
gehad is dat de (missionaire) kerk een wereldwijde beweging dient te 
zyn; en dat er onmiskenbare symptomen in deze richting гцп. Vanuit 
Rome schrift hij in oktober 1962 een artikel in Témoignage Chrétien. 
Нц wyst zyn lezers op de boodschap die de concilie-vaders aan het 
begin van hun bijeenkomst aan de hele wereld hebben gericht. Heel de 
kerk is daar bijeen, en zy richt zich bewust en publiekelyk tot alle 
mensen 'van goede wil': de kerk heeft kennelijk allen iets te zeggenI 
(vgl. Message, 1962). De presentie en het getuigenis zijn niet langer 
dierbare verworvenheden van de franse kerk: de gehele kerk getuigt 
hier van het Evangelie en wil present zyn in de Wereld. Chenu spreekt 
zelf over 'La Bonne Nouvelle de l'Incarnation'. En in een eerder arti­
kel, ook vanuit Rome in Témoignage Chrétien gepubliceerd, wyst hy z^n 
lezers op de suggestieve kracht van de uitdrukking van mgr. Marty 
(toen aartsbisschop van Reims): 'un concile à la dimension du monde'. 
De ervaring van het Tweede Vaticaans Concilie heeft Chenu's re-
flektie over de kerk duidelyk een stap verder gebracht. Inmiddels 
bekende tema's uit zijn reflektie over de missionaire kerk blyven te-
rugkeren. Maar steeds uitdrukkelyker wordt nu geformuleerd wie het 
subjekt is van deze beweging: het Volk Gods. 
Universaliteit van de kerk 
Het is m e t zozeer van belang dat de kerk geografisch gesproken 
'universeel' is, of dat kwantitatief gezien de meeste bisschoppen nu 
byeen zyn (vgl. Concile, 1962). Dat was op eerdere concilies ook het 
geval. Het nieuwe van dit concilie is zyn verlangen 'aanwezig te zyn 
by alle behoeften, alle aspiraties, alle waarheden van de wereld, vol-
gens haar totale menselyke omvang' (a.a. 633). In dit perspektief ziet 
Chenu ook de betekenis van het pontifikaat van Johannes XXIII: 'Un 
pontificat entré dans l'histoire' (vgl. M.-D. CHENU, Un pontificat 
entré dans l'histoire (1963), in: P.D. II 189-200). 'Entré dans l'his-
toire'betekent hier m e t dat het voorby is, of dat het ging om een 
grootse uitoefening van het pausschap. Het ging om een pontificaat 
dat gestalte heeft gegeven aan het 'aggiornamento'; dat wil zeggen dat 
het de waarheid van het Woord van God verkondigd heeft door presentie 
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en getuigenis in de hedendaagse samenleving; en dat het dit gedaan 
heeft in een dialoog rret de leiders van de politieke en sociaal-eko-
nomische ontwikkelingen en met de kerken van het Oosten en die van de 
Reformatie. 'Entré dans l'histoire' wyst dus op de missionaire beteke-
nis die de universaliteit van de kerk nu krygt. 
Als dé sociaal-ekonomische grondslag, om te kunnen spreken van 
deze universaliteit van de kerk, beschouwt Chenu de ontwikkeling van 
de 'civilisation de travail' (vgl. Eglise-civilisation, 1970; oor-
spronkelyk 1964). Deze is immers wereldwyd. Maar hy weet ook dat deze 
beschaving m e t de vanzelfsprekende extrapolatie is van de westerse 
kuituur. Door de opkomst van volken m de zo genaamde 'Derde Wereld' 
staat deze kuituur sterk ter diskussie! En één van de belangrykste 
taken van een missionaire kerk zal гцп om aanwezig te zijn in deze ont­
wikkeling naar 'broederluke gelykheid' van alle volken (vgl. Concile, 
1962, 636). Men kan m e t langer kritiekloos de westerse waarden be­
schouwen als de menselyke waarden waaraan een knstelyke betekenis 
dient te worden gegeven. 
Dit impliceert ook binnen de kerk ('ecclesia ad intra') een nood-
гакеіцке verandering van haar universaliteits-koncept. De aanwezigheid 
van 'Afrika' op het concilie maakt dat duidelyk (vgl. M.-D. CHENU, 
L'Afrique au Concile (1963), in:P.D. II 647-654). De ontwikkeling van 
een eigen afrikaanse kerkelijke gemeenschap is nauw verbonden met het 
proces van bevrijding uit koloniale overheersing. Wil men toch spreken 
van universele кегкеіцке gemeenschap, waarin de afrikaanse kerk haar 
eigenplaats heeft, zal dat vragen om een nieuw begrip van de kerk. 
Knstenheid 
In de Lyn van dit nieuwe, missionaire begrip van de universali­
teit van de kerk komt Chenu ook nog eens terug op de kategorie 'chré-
tienté'. Zoals bleek, is de inhoud hiervan m e t steeds gelyk gebleven. 
Ook toen hy 'chrétienté' ging afgrenzen tegenover 'mission', bleef hy 
bovendien spreken van 'une nouvelle chrétienté' (vgl. Théologie XII, 
1966, 233vv). 
In de jaren van Vaticanum II redeneert hy vanuit het koncept van 
een missionaire kerk. Haar 'implantatie' in een nieuwe wereld brengt 
onvermydelyk institutionaliseringen met zich mee. Chenu legt nu echter 
vooral de nadruk op het feit dat een bepaalde, westerse, institutio-
nalisering niet normatief mag zyn voor andere mogelykheden in andere 
kuituren (vgl. Concile, 1962, 636; Pontificat, 1963, 196-197). De kerk 
leeft uit het Evangelie, zegt hy, en niet uit het romeinse recht, de 
aristotelische filosofie of de liberale kuituur (vgl. Fin, 1961, 30). 
Vanuit deze pluriformiteit van mogelijke ' inkarnaties' van de kerk 
krygt de kategorie 'chrétienté' nu (weer) een meer algemene betekenis. 
Een knstenheid is de 'Kerk zoals deze solidair is met een bepaalde 
samenleving ... kuituur van de mensheid, waarin ze is ingeplant' (vgl. 
Concile, 1962, 636). 
Zo'n tekst suggereert minstens dat de 'institutionele stilte' 
toch geen overheersende karaktertrek geworden is m Chenu's kerkopvat-
ting. Eerder lykt de nadruk te liggen op de onvermydelykheid ('pour 
le meilleur et pour le pire') van institutionaliseringen, óók als het 
over een missionaire kerk gaat. Maar dit kerk-koncept heeft wel heel 
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scherp het bewustzyn bygebracht van de kontingentie van alle institu-
naliseringen, en met name van de westerse vorm ervan die historisch 
-ten tgde van Vaticanum II- nog de overheersende is. Wanneer Chenu 
dan ook sterker dan voorheen de kategone 'Kerk-in-de-Wereld' gaat 
hanteren (het wordt een 'terminus technicus'), heeft deze steeds ook 
die kritische bijbetekenis. 
In dit licht wordt het nu ook begrypelyk dat Chenu als één van de 
kenmerken van een 'nieuwe kristenheid' de aanwezigheid van een missio-
naire kerk noemt (vgl. Fin, 1961, 32-35). De normativiteit van een be-
paalde institutionalisering van de verkondiging van het Evangelie 
wordt daarmee, zowel in het westen als elders, doorbroken. Een missio-
naire kerk is immers een 'Kerk-m-de-Wereld'. Ze komt 'van-boven': 
want ze gaat terug op een gratuit initiatief van Godswege, dat het 
goddelyk leven openbaart en de participatie van de armen daarin moge-
lyk maakt. 'Maar juist God leidt zyn onderneming door zelf in de we-
reld te komen, door zich te vermenselijken, door zich te inkarneren' 
(vgl. Concile, 1962, 635). Kerk-in-de-Wereld betekent, 'negatief' ge-
zegd, dat de westerse kristenheid niet de enige, historische en teolo-
gische mogelykheid voor de verkondiging van het Evangelie is; in 'po-
sitieve' termen betekent het dat een missionaire kerk in elke kui-
tuur wortel kan schieten, omdat God de gehele mens roept tot deelname 
aan het goddelyk leven. Er blykt een sterke samenhang te bestaan tus-
sen Chenu's koncept van heilsgeschiedenis en van een missionaire kerk. 
Volk Gods 
Waarom is de kerk nu 'Volk Gods'? Chenu's antwoord is heel een-
voudig. Omdat het Woord het 'bonum commune' van alle gelovigen is 
(vgl. Vox, 1070, 126). De gemeenschap is subjekt van verkondiging. 
Er is, zegt hy, een sociologisch en een teologisch argument voor 
deze opvatting. Op de eerste plaats is de kerkelyke gemeenschap niet 
los te denken van de ontwikkeling van de socialisatie. Deze houdt on-
der andere in dat aktieve participatie een essentieel gegeven wordt 
voor de vnjheid van de mens en van de kristen. Op de tweede plaats 
ligt de meest fundamentele waarborg voor de autenticiteit van het 
Woord Gods by het 'sensus fidei'. 
Het is vooral dit tweede argument dat, als tema: Volk Gods -
hiérarchie, Chenu in deze jaren het meeste bezighoudt. Om te beargu-
menteren dat 'Volk Gods' het subjekt van de missionaire kerk is grypt 
hy in wezen terug op de struktuur van de geloofsakt, die nu natuurlijk 
vanuit het missionaire kerkbegrip ook als 'getuigenis' kan worden om-
schreven. 'Het magistenum konditioneert' (Chenu) de overdracht van 
het Woord. Maar het treedt m e t in het formele objekt van het geloof 
in, zoals reeds Cajetanus zei (ld). Omdat met andere woorden het ge-
tuigenis alleen 'gemotiveerd' wordt door het Woord Gods, en omdat dit 
getuigenis een zaak is van allen gemeenschappelyk, want alleen zo kan 
de kerk ook m sociologische z m in de Wereld staan- is de 'sensus 
fidei' ook de meest fundamentele waarborg voor de autenticiteit van 
het Woord Gods. 
In ietwat andere terminologie omschryft Chenu dit wanneer hy o-
ver het Volk Gods als een profetisch Volk spreekt (vgl. Aujourd'hui, 
1969). De charisma's van allen zijn nodig om te 'achterhalen' hoe de 
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kerk present kan zyn in de samenleving die zich ontwikkelt, en hoe 
daarin getuigenis van het Woord Gods kan worden gegeven. Het Volk Gods 
zelf Is daarom het eerste subjekt van de 'profetie' (een begrip dat 
juist dit 'achterhalen' aangeeft). En by alle erkenning van de ambte-
Іцк-hierarchlsche struktuur van de gemeenschap ligt hier toch niet het 
eerst kritenum voor de autenticiteit van zo'n charisma. Verwijzend 
naar I Kor. 1-3 acht Chenu de 'opbouw van de gemeenschap' het belang­
rijkste kritenum. En er Is geen 'derde Instantie' meer om te beoorde­
len wat wel en wat niet dienstbaar aan de opbouw van de gemeenschap 
is. Deze rol aan het hierarchisch ambt toeschrijven zou impliceren dat 
dit toch weer wordt losgemaakt uit het dienst-verband ten behoeve van 
de gemeenschap. 
Van hieruit wordt ook zichtbaar waarom Chenu in deze jaren de 
kerkelyke gemeenschap een 'Volk Gods' gaat noemen. De term drukt uit 
dat er in de kerk een fundamentele gelykwaardigheid tussen allen be­
staat. Die fundamentele gelijkwaardigheid is een eis, wil de kerk haar 
missionair karakter kunnen waarmaken. Chenu erkent binnen die funda­
mentele gelykwaardigheid het verschil in charisma's en roepingen; 
maar hy bestrijdt een aparte sakrale plaats voor het pnesterlyk en re­
ligieus leven. Alle charisma's en roepingen staan primair m relatie 
tot het getuigenis als fundamentele funktie van de verkondiging (vgl. 
M.-D. CHENU, Vocations particuliers et grâce baptismale, in: La Voca-
tion religieuse et sacerdotale, Paris 1969, 7-19). 
Messiaans volk 
Het Volk van God is een 'messiaans volk'. In een kommentaar op 
Lumen Gentium, nr. 9 laat hy zien waarom dit byvoeglyk naamwoord zo 
essentieel is volgens hem. Het messianisme is namelijk, ook in oudtes-
tamentisch perspektief, de uitdrukking van de onverbrekelijke samenhang 
tussen de menselyke toekomstverwachtingen (naar vrede, vryheid, recht-
vaardigheid) en de belofte van een toekomst van Godswege. Chenu w^st 
erop dat er geen vanzelfsprekende kontinuïteit is, in knstelyk per-
spektief althans, tussen de menselyke toekomstverwachting, en de toe-
komst die Gods belofte is; hy wyst er ook op dat religieus messianisme 
ook syncretistische tendenzen kent, zowel in het kristendom als in an-
dere godsdienstige tradities. Maar de erkenning van het joods-knste-
lyke messianisme maakt het mogelyk om utopieën met een sociaal-ekono-
mische inhoud te verbinden met de verkondiging van het Evangelie. 
De relatie Kerk-Wereld wordt nu dus vanuit de dubbele struktuur 
van de heilsgeschiedenis gedacht. De missionaire kerk staat op het 
snijvlak van 'construction du monde' en 'avènement du Royaume'; dus op 
het snyvlak van menselyk en goddelyk handelen. Staan op dat snyvlak 
impliceert de erkenning dat alleen in de 'construction du monde' dui-
delyk wordt, wat de inhoud is van het Koninkryk Gods; maar het impli-
ceert ook, dat de kerk voortdurend eraan zal herinneren dat een be-
paalde ontwikkeling in de kultuuur -en dus ook in de knstenheid (!)-
nog niet 'het einde' is. Op deze wyze kan de kerk in haar verkondiging 
-als een essentieel moment ervan- ingaan op de 'aspiraties' van de 
mens, zonder dat ze een 'konkurrent' (geen term van Chenu) wordt van 
degenen die verantwoordelijk zyn voor de 'construction du monde'. 
188 
Pastorale kerk 
Alle reflekties van Chenu over een missionaire kerk komen uit-
eindelyk Ьц elkaar in wat hij noemt: de pastorale konstitutie van de 
kerk. Нц bedoelt hiermee m e t alleen één van de centrale dokumenten 
van Vaticanum II: Gaudium et Spes. Нц bedoelt hiermee vooral: de kerk 
is pastoraal m haar grondstruktuur (vgl. Constitution, 1965). Het be­
lang van Gaudium et Spes, dat door Chenu overigens m e t zal worden 
'uitgespeeld' tegen Lumen Gentium (a.a. 16), is juist dat het de for­
mulering van dez grondstruktuur geeft. De grondstruktuur van de kerk 
pastoraal noemen betekent dat men 'de existentiële relatie die de 
kristen en de kerk verbinden met de wereld vanuit hun zyn zelf, defi-
nieert als een wederzijdse, innerlyke betrokkenheid, die zo fundamen-
teel (consubstantieel) is dat zy, dag in dag uit, de inkarnatie van 
God die mens geworden is, voortzet in de geschiedenis' (a.a. 18). 
Het is оргпегкеіцк om te zien hoe Chenu nu nagenoeg alle tema's 
uit zyn eerder besproken reflekties in deze kategorie syntetiseert. 
Een studie van de boven omschreven relatie Kerk-Wereld vraagt om de 
uitwerking van een kristelyke antropologie in relatie tot de krlstolo-
gie. Hierin zal centraal dienen te staan enerzyds de 'konditie' van de 
mens in de geschiedenis, met veel aandacht voor de sociaal-ekonomische 
diepte-strukturen van deze konditie; anderzijds de betekenis van de In­
karnatie als 'uitgangspunt' voor de historische humanisering van de 
mens. De relatie Kerk-Wereld vraagt ook om een scheppingsleer waarin 
zowel de verlossende als kosmologische betekenis van de Inkarnatie 
centraal staat. Tenslotte vraagt de relatie Kerk-Wereld om een reflek-
tie op de Kerk als messiaans volk; hierin wordt de samenhang duidelyk 
tussen het beloofde heil en de verlangens naar vrede, veiligheid en 
rechtvaardigheid. 
De hoeksteen van al deze tema's, het kerngegeven om te verstaan 
wat Chenu met de kategorie 'pastoraal' bedoelt, is naar zyn eigen 
woorden: eem kerk-in-de-geschiedems (vgl. M.-D. CHENU, L'Eglise dans 
l'histoire, fondement et norme de l'interprétation de Concile, Confé-
rence IDO-C, Borne 1966). 'Pastoraal' staat in het vocabulair van Che-
nu niet per se tegenover 'doctnneel' (vgl. Concile, 1963). Het staat 
wel per definitie tegenover 'sakraal'. Sakraal is dat geloof dat гцп 
zekerheid bereikt door een (eventueel kleiner geworden maar) sakraal, 
afgezonderd en onveranderlyk 'depositum' tot de 'essentie' te verkla­
ren (vgl. Ce qui change, 1969, 89). Dat depositum is er zeker, zegt 
Chenu. En het is vanzelfsprekend verbonden met een hierarchisch ge-
struktureerde gemeenschap. Maar niet de teksten ervan als zodanig vor­
men het Objekt' en het 'motief' van het geloof. Het geloof berust 
uiteindelyk op het steeds gelykblyvende en steeds nieuwe Mysterie: 'la 
Parole de Dieu parle aujourd'hui'. Om de identiteit te bewaren is een 
voortdurende her-lezing van het Woord nodig (id). 
Een pastorale kerk is dus een kerk die haar verkondiging laat be­
palen door een dergelyke 're-lecture'; en die dus jjn de geschiedenis 
wil staan. Want dat zyn twee aspekten die elkaar veronderstellen. Dit 
is uiteindelyk de originaliteit van dit concilie: 'De bewustwording 
van de Kerk, die uitloopt op de definitie van haar konstitutie, is 
voortgekomen uit een scherpzinnig begrypen van haar staan-in-de-ge-
schiedems (vgl. Eglise dans, 1966, 2). En staan-in-de-geschiedenis 
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betekent dan: staan in een geschiedenis die verstaan kan worden als 
'heilsekonomie'. Juist door het staan in de geschiedenis ont-dekt de 
kerk opnieuw het Mysterie dat haar grondslag is. En daardoor zal ze 
ook in haar instituties voortdurend kunnen en moeten veranderen. Op-
nieuw spreekt Chenu hier van 'la primauté du mystère sur l'institu-
tion' (id). Dat is geen pleidooi tegen de ambtelyk-hierarchische struk-
tuur, maar het kenmerk van een kerk die, ook in haar ambtelijk-hierar-
chische struktuur, pastoraal wil zyn. 
Hervorming of reaktie? 
Overigens kan een pastorale kerk heel wel gediend гцп met pro-
test-verschynselen. In het begin van de jaren zeventig heeft Chenu 
zich tweemaal hiermee bezig gehouden, vooral als historicus, die ook 
nu weer het 'licht van de geschiedenis' zoekt (vgl. Contestatie, 1973; 
Contestatie-verschijnselen in de kerkgeschiedenis, in: Conc 7(1971) 
nr. 8, 86-93). Zyn stellingname herinnert aan het uit 1932 daterend 
artikel 'Le sens et les leçons d'une crise religieuse'. 'Contestatie' 
is een normale voorwaarde voor de inkarnatie van het geloof in een 
veranderende 'mentaliteit'. De nieuwe situatie is immers altyd dubbel-
zinnig. De aardse en eschatologische bewustwording van het Volk Gods 
kan alleen in die (dubbelzinnige) geschiedenis haar weg vinden. 
Een pleidooi voor blind vertrouwen? Opnieuw njst immers de vraag 
wat 'reaktionair' is en wat 'hervormend' is. Zijn er kritena? Zich 
overigens strikt tot de Middeleeuwen beperkend (periode 1130-1215) 
geeft Chenu een viertal 'wetten' voor 'hervorming'. Een hervormende 
verandering is allereerst te herkennen aan het appèl op 'het volk', 
dit wil zeggen aan een beroep op een nieuwe bevolking. Maar, ten twee-
de, is de opkomst van een nieuw 'volk' nooit een eenzinnig verschyn-
sel. Er is sprake van een onontwarbare wisselwerking tussen sociale 
verschuivingen (waarin de neiging opkomt de bestaande orde sakraal te 
legitimeren) en een beweging naar evangelische vernieuwing. Het meest 
'harde' knterium is dan, ten derde, de korrelatie tussen het ideaal 
van evangelische armoede (ook opgevat als ekonomische kritiek op de 
bestaande orde) en het beroep op het zuivere Evangelie; deze korrela-
tie knjgt gestalte in nieuwe vormen van broederschap die als zodanig 
de bestaande institutionaliseringen van de kerk bekritiseren, en ook 
het daarin meespelende ordo-begrip. Ten vierde is een hervorming te 
herkennen aan het perspektief op de toekomst. Meer apokalyptische ten-
densen, uitgelokt door ontwikkelingen van verval, kunnen hier overi-
gens verweven zyn met tendensen die in de herbronning van het 'vita 
apostolica' een uitgangspunt vinden voor de hoop op een 'nieuwe 
schepping'. 
8.5 De dialoog met de niet-kristenen 
Dialoog is een belangryke ekklesiologische kategone. Een missio-
naire kerk is immers een kerk-in-de-wereld, en een kerk-in-de-geschie-
nis. Dat impliceert de dialoog als wezenlyke konditie in haar 
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zelfrealisering (vgl. M,-D. CHENU, De commercio inter Ecclesiam et 
mundum secundum Constitutionen! 'Gaudium et Spes, in: Acta Congressus 
Internat, de theol. cone. Vaticani II, Roma 1968, 6A8-651). 
Men zou het vocabulaire en de wyze van denken van Chenu echter 
tekort doen met een zuiver logische gedachtengang. Om de inhoud van 
de term goed te verstaan, moet men verstaan dat het hier allereerst om 
een (nieuwe) houding van kristenen gaat. De dialoog is één van de ken-
merken van een nieuwe kristelyke mentaliteit; beter nog: een toegangs-
weg hiervoor. Overigens: Chenu heeft met name aandacht voor de dialoog 
met de niet-kristenen. 
Dialoog als proces 
Nadenkend over de dialoog vat hij nog eens de gehele (franse) ge-
schiedenis samen van gelovigen die geworsteld hebben met het verschyn-
sel van het 'ongeloof', in de veelheid van variaties waarin dit zich 
aan hen voordeed (vgl. Esprit, 1976). Kern van zijn analyse is dat de 
andere levensovertuigingen zelf primair levenshoudingen zijn; dat het 
niet alleen teorieën zyn. Vanuit de ervaringen met dialoog omschrijft 
Chenu -bijna in proces-termen- wat dialoog is. Ну omschrijft met andere 
woorden wat er met de gelovige gebeurt, die aan de dialoog begint. En 
laat van daaruit zien wat de teologische betekenis ervan is. 
Men ontmoet een ander. En in die ontmoeting is niet het spreken 
maar het luisteren primair. Het gaat er niet om iets van zichzelf naar 
voren te brengen, maar om iets van de ander te leren kennen. Dat lykt 
gemakkelijker dan het is. De ander belichaamt immers een andere houding 
en levensvisie. Juist door oog te krijgen voor de reële obstakels in 
de dialoog, doet men de ander als ander meer recht dan door met een 
schyn van direkt kontakt hier overheen stappen. 
Wie naar de ander wil luisteren zoekt naar de waarheid die Щ of 
zü gevonden heeft. Het onderkennen van die dimensie van de waarheid 
is geen teoretische beaming ervan. Het voltrekt zich allereerst in de 
nieuwe broederschap die zich vormt in een gemeenschappelijke verant-
woordelijkheid voor de 'konstruktie van de wereld'. Het erkennen van de 
waarheid van de ander is alleen mogelyk als men hem als 'genoot' gaat 
zien in plaats van als 'tegenstrever'. 
Een dialoog veronderstelt het bewustzijn van een eigen ervaring en 
een eigen visie. Maar in de dialoog gebeurt er iets met de waarheid 
waaruit men leeft. Ze biykt niet meer zo ondubbelzinnig te zijn. Ze 
blijkt met een bepaalde, te herijken mentaliteit te zijn verbonden; én ze 
blijkt duidelijker het ongrijpbare mysterie te zyn. Daarom zegt Chenu 
dat 'de dialoog gebaseerd is op de Inkarnatie zelf' (a.w. 31). Door de 
dialoog wordt de eigen waarheid 'ter diskussie' gesteld. De broeder-
schap van de ander stelt me verder in de waarheid, maar ontmaskert ook 
zijn ideologieën. Er kan aldus een moment van agnosticisme optreden; en 
er groeit de behoefte aan een nieuwe taal. De dialoog is niet bedoeld 
om de ander de bekeren, vanuit een vooraf gegeven, eventueel wat aan-
gepaste, eigen identiteit. De dialoog doet jezelf omkeren. 'Men her-
kent de ware gelovige hieraan dat de dialoog hem helderder voor God 
plaatst, eenvoudiger in zijn geloof, vuriger in zyn liefde, mystieker 
in zijn wezen, dat wil zeggen: meer gegrepen door het mysterie (a.w. 32). 
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De dialoog maakt het mogelijk de gratuïteit van het leven, en daarmee 
de kern van het Evangelie beter te gaan ervaren. 
Tenslotte wjjst Chenu erop dat juist de 'inzet voor de samenle-
ving' (by voorbeeld de deelname aan de vredesbeweging) de bevoorrech-
te plaats is waar de dialoog plaats vindt. Want het gaat bij de dialoog 
niet om de teoretische ortodoxie, maar om het getuigenis van het ge-
loof. En dit staat dichter Ьц de waarheid naarmate het meer samenhangt 
met de gemeenschappelijkheid die men met anderen heeft gerealiseerd. In 
die mate zal ook een 'klerikale onderdrukking' van de ander voorkómen 
zijn (a.w. 40). 
Ideologie ? 
In de dialoog kan men het beste waarnemen hoe de eigen identiteit 
als gelovige dezelfde biyft en toch fundamenteel verandert. Maar geldt 
dat ook voor 'de kerk'? Is dat mogelijk, wanneer men niet alleen over 
een persoonlijke verhouding spreekt, maar over een gemeenschap die op 
velerlei manieren geïnstitutionaliseerd is? Is het reëel om een onder-
scheid te maken tussen de waarheid (het mysterie, waardoor het geloof 
uiteindelyk gemotiveerd wordt) en de ideologie? Zijn er kriteria voor 
een niet-ideologische gestalte van deze waarheid? 
Chenu onderzoekt dat probleem in zijn boekje over 'La doctrine 
sociale de l'Eglise comme ideologie' (1979). Het is eigenlijk een nieu-
we reflektie over het begrip 'kristenheid'. Niet toevallig wordt dit 
hier onderzocht aan de hand van de ontwikkelingen in de sociale leer 
van de kerk. Hierin heeft de kerk immers haar historische relatie tot 
'de wereld' vaak het meest konkreet geformuleerd. In een worsteling om 
de zo genaamde 'sociale kwestie' hebben franse katolieken ook gezocht 
naar een praktische en teoretische uitdrukking van hun nieuwe religi-
euze identiteit. En bestond het eerste ontwerp van de pastorale kon-
stitutie 'Gaudium et Spes', die zo belangrijk werd voor het nieuwe 
zelfverstaan van de kerk, niet uit een samenvatting van teksten uit 
de sociale leer van de Kerk! (vgl. Constitution, 1965, 11-12). De 'so-
ciale leer' van de kerk is dus een tema Ьц uitstek om het ideologie-
vraagstuk, by Chenu: het probleem van de kristenheid, te onderzoeken. 
Welnu: het ideologie-vraagstuk is bij Chenu niet allereerst een 
probleem van teorie-vorming. Chenu's probleem is eigenlijk of, en zo 
ja: hoe, een pastorale kerk, dus een kerk die primair haar opdracht in 
presentie en getuigenis ziet, kan vermijden om ideologisch te handelen. 
In zijn boekje uit 1979 neemt Chenu met dit probleem eigenlijk een 
'draad' op die al veel ouder is. Min of meer exemplarisch kan men deze 
op twee eerdere momenten van zijn ontwikkeling peilen. 
In 19^5 schrijft hy 'Laïcs en chrétenté'. Het gaat over de relatie 
tussen 'hiërarchisch apostolaat' en 'leken-apostolaat'; over de rela-
tie tussen 'clercs' en 'laïcs'. Karakteristiek is dat hy, analoog 
hieraan, nog een ander begrippen-paar gebruikt. Ну omschrijft dit pro­
bleem namelyk ook als de relatie tussen 'pouvoir' en 'grâce'. In een 
kerk die zich omwille van haar nieuwe zelfverstaan wil losmaken uit 
een bestaande kristenheid, ontstaat het konflikt (Chenu spreekt in 
1945 nog van 'interferenties') tussen 'de macht van de klerken' en de 
'charisma's van de leek', van allen die buiten deze institutionalise-
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ring staan. Anders gezegd: Chenu wyst erop dat institutionalisering 
van de kerk in een bepaalde kristenheid ook machtsvorming en machtheb-
bers meebrengt. 
In 1961 schrijft Chenu 'La fin de l'ère constantinienne'. De term 
'ère constantinienne' wyst op de vorming van een kristenheid die spe-
cif iek-westerse karaktertrekken draagt; die haar institutionele kon-
touren en zekerheden verwierf in een wisselende relatie tot de ge-
schiedenis van de west-europese politieke krachten; die haar interne 
struktuur in belangnyke mate in het romeinse recht liet kodificeren; 
die een 'kristelijk humanisme' ontwierp in diskussie met westerse filo-
sofieën; en die een vaste plaats verwierf in de westerse ekonomische 
relaties. En al deze elementen werden, zo Chenu, niet als incidentele 
feiten beschouwd. Dit gold als 'ideaal'; het vormde een 'myte' die 
normatief werd voor: kristen zijn. 'Tydelijke strukturen' werden aldus 
gesakraliseerd. In een kerk die zich omwille van haar nieuwe zelfver-
staan wil losmaken van de bestaande kristenheid, zal dus een strijd 
ontbranden over alle elementen ervan! 
Wat is nu een ideologie? Die treedt op wanneer de genoemde 
machtsfaktor interfereert met de andere elementen van een kristenheid. 
In 1979 schrijft Chenu 'La 'doctrine sociale' de l'Eglise comme idéolo-
gie'. Als definitie van ideologie geeft hij: 'Een visie op de wereld .. 
die systematisch wordt uitgewerkt en als het ware gesakraliseerd, om 
normen te verschaffen die voorafgaan aan het handelen, en 'modellen' 
die voorafgaan aan de sociaal-politieke organismen die ten dienste van 
dit handelen staan' (a.w. 86). Ideologie is, zo omschreven, een kate-
gorie die Chenu hanteert vanuit zijn optie als historicus. En hy onder-
zoekt met name of, en hoe het kerkelijk gezag naar machtsmiddelen ge-
zocht heeft om haar 'visie' tot gelding te brengen. Dáárom is het een 
belangrijk punt uit het boekje de aandacht voor de wisselende relatie 
tussen hiërarchie en Action Catholique. 
In dit verband geeft Chenu zijn omschrijving van ideologie. En hij 
werkt haar nader uit in vier kenmerken. In een ideologie worden so-
ciaal-kulturele kategorieën die de weerspiegeling zijn van een bepaalde 
historische en geografische situatie, verabsoluteerd. Deze verabsolu-
tering wordt bevestigd en gelegitimeerd met een 'deïstisch' godsbeeld; 
God die de wereldorde geschapen heeft en in stand houdt, en daaraan 
zijn universele betekenis ontleent. Wijsgerig hanteert men een begrip 
van natuur-wet, waarin 'natuur' gemodelleerd wordt naar onveranderlijke 
essentie. En juridisch formuleert de kerk haar aanspraken op de so-
ciaal-kulturele ontwikkelingen als 'potestas indirecta' (a.w. 87-96). 
Machtskerk of getulge-kerk 
Is er een andere, namelijk een pastorale kerk mogelijk, dat wil 
zeggen: een kerk die op niet-ideologische wyze gestalte geeft aan de 
waarheid? Chenu geeft in ieder geval een aantal kriteria daarvoor, en 
ook nu beroept Щ zich op dokumenten van dezelfde kerk. 
Een eerste kriterium is ontstaan in de ervaringen met de dialoog 
(vgl. Dans le coulée, 1966). De dialoog is op de eerste plaats een 
'praktische' aangelegenheid. De andere die men in het gemeenschappelij-
ke engagement ontdekt, vertegenwoordigt een bepaalde levensbeschou-
wing. Maar hij kan daartoe niet worden gereduceerd. Evenmin kan het 
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'historische projekt' (mouvement de l'histoire) waarvoor men zich ge-
meenschappelijk inzet, gereduceerd worden tot de 'ideologie' (hier nog 
synoniem met: levensbeschouwing) van waaruit de deelnemers worden ge-
motiveerd. Chenu noteert deze principes, uitgesproken in Pacem in Ter-
ris (1963) zorgvuldig; en hij benadrukt vaak dat de dialoog om deze on-
derscheidingen vraagt. 
Nu is het knstelyke geloof geen ideologie, zegt Chenu. 'Het ge-
loof is een gemeenschappelijkheid in het Woord van God, dat gericht is 
tot de mens door Christus, God die mens werd' (a.a. 66). Maar het ge-
loof inkarneert zich, neemt de gestalte van een knstenheid aan. En 
loopt dan zelf het gevaar tot een ideologie te worden. Meer dan ooit 
is het dan zaak voor de kerk om haar opvattingen en engagement te la-
ten 'ingeven' door de 'mouvement de l'histoire'. Want alleen zó -dus 
als missionaire kerk- kan zy haar getuigems-funktie uitoefenen. Chenu 
plaatst nu scherp tegenover elkaar: 'Eglise du pouvoir' en 'Eglise du 
témoignage' (a.a. 66). Alleen die 'nieuwe stijl' van de kerk kan ver-
hinderen dat het geloof zelf ook tot een ideologie wordt. De ency-
clieken van Johannes XXIII en Paulus VI welke eerder zyn genoemd, 
hebben een weg naar deze 'nieuwe styl' gebaand, beter: naar dit nieuwe 
zelfverstaan. Erkenning van levensbeschouwelyk pluralisme, getuigenis 
en dialoog, het Volk Gods zyn er de trefwoorden van (tegenover: 
facht, moralisme, uniformiteit). Het zijn tevens de kritena voor een 
met-ideologisch gebruik van het Evangelie. 
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9 Teologiseren vanuit de dynamiek van het geloof 
Lit. M.-D. CHENU, L'Amour dans la foi (1932), in: P.D I 105-11 ή; 
Contribution à l'histoire du traité de liTfoi (1923), in: P.D. I 31-
50; Dogme et théologie dans la bulle Unam Sanctam (1952), in: P.D. I 
361-370; L'évangélisme de saint Thomas, in: R.S.P.T. 58(1974)391-403; 
Fol et religion, m ; Les études philosophiques 21(1966)nr. 3, 357-369; 
Foi et théologie d'après le p. Gardeil (1956), in: P.D. I 269-276; 
Mystère et raison, in: Le Mystère, Pans I960, 158-171; Le 'naissant' 
fait craquer le vieux monde, in: Cahiers St. Dominique, no. 161, oct. 
1975, 39-44; Het nieuwe bewustzijn van de trinitaire grondslag van de 
kerk, in: Cone. 17(1981)nr. 6, 20-28; La psychologie de la foi dans la 
théologie du Xlime siècle (1932), m : P.D. I 77-104; La raison psycho-
logique du développement du dogme d'après Saint Thomas (1924), in: 
P.D. I 51-58; Les resonances évangeliques de la mutation du monde, in: 
Vocation no. 275, juillet 1976, 314-319; Le réveil de l'Esprit, in: 
Cahiers Universitaires Catholiques, no. 1, sept.-oct. 1976, 9-12; 
Réveil évangeliques et présence de l'Esprit au Xlime _ х щ т е siècles, 
L'expérience de l'Esprit, Paris 1974, 167-171; Saint Thomas, innova~ 
teur dans la créativité d'un monde nouveau, in: Tomasso d'Aquino nelle 
stona del pensiero, t. I, Napoli 1975, 39-50; Tradition et sociologie 
de la foi, in: Eglise et Tradition, Le Puy 1963, 225-232; L'unité de 
la foi; réalisme et formalisme (1937), in: P.D. I 13-20; Venté et 
liberté dans la foi du croyant (1959), in: P.D. I 337-359; Les yeux 
de la foi (1932), in: P.D. I 21-30; 
'In haar konfrontatie met nieuwe kuituren grypt het geloof, juist 
om trouw te blyven aan de regel van de inkarnatie, een gelukkige gele-
genheid aan om haar kreatieve energie terug te vinden' (Saint Thomas, 
1975, 49). Chenu zegt dit tot een zeer officieel gehoor, in 1974, bij-
een om het zevende eeuwfeest van de geboorte van Thomas van Aquino te 
herdenken. Direkt vóór hem geeft G.-M. kardinaal Garrone het woord ge-
voerd: hy besloot met de opmerking dat Thomas in de kerk het richt-
snoer voor het katolieke denken (sic!) blyft, juist nu dit van aller-
lei kanten wordt bedreigd. 
Chenu houdt zyn rede onder de titel: de heilige Thomas, vernieu-
wer, in de kreativiteit van een nieuwe wereld. Voor de zoveelste keer 
bestnjdt hy de neiging om van Thomas' denken een 'philosophia peren-
nis' te maken; aan de kerk, hier formeel en informeel aanwezig, houdt 
hij met een zekere koppigheid voor, dat Thomas omwille van zijn vernieu-
wing, dat wil zeggen omwille van zyn presentie in een nieuwe kuituur, 
in 1277 veroordeeld is door het hoogste leergezeg van de toenmalige 
kerk. De kerk heeft kennelijk zelfs by Thomas veel moeite gehad om de 
dynamiek (l'énergie créatrice) van het geloof, dat teologisch en pas-
toraal vorm wil krijgen in een nieuwe kuituur, te volgen en te vertrou-
wen. 
Het is een opmerkelijk gegeven dat Chenu in de zeventiger jaren 
dit tema, de dynamiek van het geloof, in scholastieke termen: de psy-
chologie van de geloofsakt, herneemt, dat hem ook in de beginjaren van 
zyn loopbaan sterk heeft bezig gehouden. Toen, in de dertiger jaren, 
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was zyn reflektie hierover nauw verbonden met de dogma-historische 
studie van de middeleeuwse teologie, met name die van Thomas; hoe zou 
het anders hebben gekund?! Wonderlijk genoeg blijft -veertig jaren la-
ter- zijn reflektie op dit punt nauw verweven met een her-lezing van 
Thomas' teksten. Toch lijkt er geen sprake van een fixatie. Want Che-
nu's visie op Thomas ontwikkelt zich in funktie van nieuwe ervaringen 
en vragen die voortkomen uit de ontwikkelingen in ónze kuituur. 
Chenu's reflektie over de dynamiek van het geloof, die reeds op-
gedoken is in het voorafgaande hoofdstuk,omspant chronologisch gespro-
ken zijn andere tema's. Zonder het begrip 'fundamentaalteologie' op een 
anachronistische w^ jze te willen gebruiken,kan men toch zeggen dat het om 
een fundamenteel tema gaat, in de zin van een (inhoudelijke) vooronder-
stelling bij de behandeling van vele andere. Er vindt een grote ver-
schuiving plaats van het kader van het probleem: van 'psychologie van 
de geloofsakt' (waarbij 'psychologie' naar analyses à la Aristoteles 
verwyst; niet naar moderne menswetenschappen!) naar 'geloof en kui-
tuur'. Maar met alle verschuiving die met dergelijke trefwoorden gesug-
gereerd wordt, is er ook veel kontinuïteit in zijn reflektie hierover. 
Het is nooit helemaal afwezig geweest in de bibliografie. En op een 
bepaald moment, op het einde van de zeventiger jaren, komen zelfs lij-
nen bij elkaar die teruggaan tot de allereerste publikaties. 
Het materiaal is ge-ordend rondom een drietal formele gezichts-
punten, die alle betrekking hebben op de struktuur van het geloven; 
het zijn punten die ook in het vocabulaire van Chenu zelf een belangry-
ke rol spelen. Het zyn formele gezichtspunten, overeenkomstig de fun-
damentele betekenis van het tema. 
9.1 De eenheid van het geloof 
Wellicht méér dan bij enig ander tema uit Chenu's werk herkent men 
hier ook de atmosfeer waarin op Saulchoir gewerkt werd, en wordt. Men 
onderzoekt de spekulatieve vragen in de teologie (wat is geloven, bij-
voorbeeld) vanuit een studie van de historische gegevens. Juist deze 
wyze van werken stelde (ook) Chenu in staat om de, zeker sinds 1907, 
vastliggende kaders van de apologetiek, waarin de studie van de 'ge-
loofsakt' terecht gekomen was, open te breken (vgl. M.-D. CHENU, Le 
R.P. Mandonnet (1858-1936) (in memoriam), in: B.T. 13(1936)t. IV,"ño. 
10, 693-697). Men kon, in de vorm van historische studies, de oude 
vragen opnieuw stellen. De hoofdvragen omtrent het geloven waren nog 
steeds die over de bovennatuurlijkheid van het geloof, de vrijheid er-
van, de redelijkheid en de zekerheid ervan. Maar steeds meer ging het 
erom de kaders waarin deze vragen werden gesteld te vernieuwen. De re-
flektie over de aard van het geloven was -in de contrareformatorische 
teologie sinds de zestiende eeuw en versterkt door de strijd tegen vele 
vormen van humanisme en rationalisme in de achttiende en negentiende 
eeuw- in vergelijking met de middeleeuwse teologie van bijvoorbeeld 
Thomas van Aquino, aanzienlijk verschoven. In schematische tegenstel-
lingen kan men, aldus Aubert, (vgl. R. AUBERT, Le problème de l'acte 
de foi. Données traditionelles et résultats des controverses, Louvain 
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г1950), deze verschuivingen als volgt beschryven. Thomas reflekteert 
over de aard van het geloven vanuit het Objekt' ervan; en zijn ge­
loof s teologie maakt deel uit van zyn dogmatiek. Нц wil expliciteren. 
Later redeneert men vanuit het subjekt; de geloofsteologie wordt een 
deel van de vooronderstellingen van de dogmatiek. En men verdedigt. 
Door Thomas wordt over het geloven nagedacht in het kader van het ge­
loof van de kerk, van de gemeenschap; later wordt de bekering van de 
enkeling de test-case. In het denken van Thomas tenslotte gaat het om 
geloven als een instemming met het Woord van God; later gaat het 
steeds meer om een (kunnen) aanvaarden van hét bovennatuurlijke. 
Men zal Ьц Chenu geen nieuwe geloofsteologie vinden, in koheren-
tie en uitwerking vergelykbaar met die van by voorbeeld Blondel of 
Newman. Toch heeft hy in de dertiger jaren een aantal opmerkelijke pu-
blikaties verzorgd, handelend over de dogma-historische kontekst en de 
teologische inhoud van enkele centrale teksten van Thomas inzake de 
geloofsteologie. Het heeft hem by Aubert een plaats bezorgd in de 
'ideeën-historie' binnen de katolieke teologie op dit punt. In het ka-
der van dit hoofdstuk gaat het echter niet om Chenu's bydrage aan die 
ideeën-geschiedenis. Wél gaat het erom te laten zien hoe Chenu de 
vraagstellingen die hij in zyn traditie aantreft, probeert open te bre-
ken. Het doorbreken van de dubbele orde in de werkelijkheid wordt name-
lijk ten laatste gebaseerd op de overtuiging dat het geloof in haar ei-
gen oorspronkelijkheid één is. 
9.1.1 De ogen van het geloof 
De ogen van het geloof : het trefwoord voor de geloofsteologie 
van P. Rousselot (1878-1915) dient in 1932 als titel voor een artikel 
van Chenu. Maar geen enkel woord wyst erop dat Chenu zich met de re-
flekties van deze jezuïet verwant voelt. Een merkwaardig historisch 
detail. Temeer wanneer men konstateert dat Chenu op vele punten in zyn 
analyse van de geloofsakt dicht by die van Rousselot staat. 
Tussen objektivisme en subjektivisme 
Om die analyse van Chenu te situeren dient men zich de zeer le-
vendige, soms zelfs felle diskussies voor de geest te halen die in de 
eerste decennia van deze eeuw in de (franse) teologie gevoerd werden. 
Enerzijds waren daar de vertegenwoordigers van de apologetiek. Voor hen 
was het feit van de goddelijke openbaring bewijsbaar; en de motivering 
van het geloof werd geheel aan de kant van het Objekt' van het geloof 
geplaatst: het gezag van het Woord van God, sprekend in de leer (-pro-
posities) van de kerk. Anderzijds trof men de opponenten aan: vertegen-
woordigers van het immanentisme (het woord komt van de tegenstanders). 
Zy verdedigen dat het Woord van God door de gelovige wordt be-aamd 
vanuit diens innerlijke ervaring; vanuit de ziel die allereerst instemt 
met het Innerlyk getuigenis van God, en niet zozeer met bepaalde dog-
matische inhouden die door een extrinsiek gezag worden voorgehouden. 
Rousselot, maar ook A. Gardeil (1859-1931) op wie Chenu zich 
wél beroept (vgl. Foi, 1956; Amour, 1932) stonden hier tussenin. Het 
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waren Ьц vele onderlinge geschillen allemaal tomisten die, teruggrij­
pend op Thomas zelf, een middenweg zochten tussen onjektivisme en sub-
jektivisme. Schematisch uitgedrukt bestaat die middenweg erin dat e-
nerzijds wordt vastgehouden aan een reflektie over de geloofsakt vanuit 
het objekt ervan; en dat het formele motief ervan wordt geplaatst in 
het gezagvolle getuigenis van God; maar dat men anderzijds wil laten 
zien hoe de geloofsakt zich voltrekt naar analogie met andere mensely-
ke (ken-)akten. Men bestudeert de genese van de geloofsakt als een 
menselyke ken-akt; tracht haar te ordenen binnen het geheel van die 
akten en tracht het eigen karakter ervan aan te geven. Dát werd de 
psychologische analyse van de geloofsakt genoemd. 
Eén van de kernproblemen van zo'η psychologie is dan, reeds by 
Thomas, de relatie tussen het intellektuele en het wilsaspekt in de 
geloofsakt: de relatie tussen de redelykheid en de vryheid van het ge­
loof. Maar door de nadruk op de genese diende men ook steeds opnieuw 
te expliciteren hoe men dacht over de 'bovennatuurlijkheid' en de 'ze­
kerheid' van het geloof. 
Chenu is ook zo'η tomistisch teoloog, zoekend naar een derde weg, 
tussen objektivisme en subjektivisme. Maar reeds in 1932 (Les yeux 
de la foi) laat hij duidelyk merken zich ervan bewust te zijn dat ob-
Jektief én subjektief moment van de geloofsakt (ook) sociaal wordt be-
middeld. Het artikel is een korte reflektie by een 'woord' van Loisy, 
namelyk dat alleen de kristelyke instituties het geloof nog overeind 
houden, nu het dogma in verval raakt. Chenu vraagt zich af wat eigen-
lijk het formele motief van het geloof is. Hy keert zich scherp tegen 
een ontwikkeling die in dat geloofsmotief ook plaats ziet voor het 
leer-gezag als zodanig. Ну meent dat deze ontwikkeling ingaat tegen de 
beste tradities (Thomas; Banez; Cajetanus) en zichzelf ook overleefd 
heeft nu de Contrareformatie voorby is. Chenu erkent dat het leerge­
zag een rol speelt ten aanzien van de geloofsakt; het is er een 'kon-
ditie' van, maar niet méér of minder. Geloven zelf is een horen, of-
wel: een assimilatie aan de kennis die God van zichzelf heeft. In ter-
men van Thomas (maar hoe mystiek ook!) schryft Chenu hier over 'de 
onbevredigbare weetgierigheid van de gelovige voor de goddelijke Waar-
heid; hy, de gelovige, zal m het diepste van zyn ziel beide ogen o-
penen -de ogen van het geloof'(Yeux, 1932, 26). 
Innerlyke begrypelykheid 
Ook nu gaat het primair om een nieuwe spiritualiteit. In hetzelf-
de artikel hekelt Chenu de opvatting van bepaalde spirituele auteurs 
uit de Contrareformatie die van geloof zozeer een juridische instem-
ming met een kerkelijke leer hebben gemaakt, dat men daarnaast een 
nieuwe kategone heeft ingevoerd: 'de geest van geloof', om de erva-
ringsdimensie van die instemming aan te geven (a.a. 24-25). Een fata-
le misvorming van het geloof' Maar waardoor wordt zoiets mogelijk? Wel-
ke 'psychologie' (in de toenmalige betekenis van het woord!) veroor-
zaakt zoiets? 
Volgens Chenu zit de kern van het probleem in de vraag, waar ra-
tionalisme inzake geloof uit voortkomt (vgl. Pro fidei supernaturali-
tate, in: Xenia Thomistica t. III, Rome 1925, 297-307). Neem als voor-
beeld Abélard. Was hy een rationalist? Nee, op zich genomen niet, 
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zegt Chenu. Want hoezeer hy ook alle geloofskennis aan de vragen en 
procédés van de menselyke rede onderwierp middels zyn fameuze dlalek-
tiek, hij erkent tevens voluit de eigenheid van de 'auctoritas divina'. 
En hy erkent dat alleen 'het geloof van Abraham' verdienstelijk is, dat 
wil zeggen tot het heil voert. Maar dat verhindert hem niet zich af te 
vragen of dit geloof ook een wyze van kennen is, en zo ja, welk sta-
tuut deze kennis dan heeft. En precies op dit punt, aldus Chenu, 
schiet Abélard -door zijn dialektiek- over de zaak heen. Нц was niet in 
staat de uiterlyke geloofwaardigheid van het feit van de openbaring 
(het aambeeld van alle apologeten van de tyd na de Reformatie!) -door 
Abélard fel betwist- te onderscheiden van de іппегіцке begrypelykheid 
(intelligibiliteit). En dát bevordert -indirekt- het rationalisme! 
Innerlyke begrijpelijkheid (intrinsieke intelligibiliteit): het is 
een trefwoord uit Chenu's vocabulaire dat hem steeds zal bijblijven.By-
na vyftig later zal hij in een interview als zyn diepste overtuiging 
formuleren, dat geloof helemaal niets toevoegt aan de inzichten van de 
menswetenschappen ( ondertussen hebben kategoneen als psychologie en 
sociologie een geheel andere betekenis gekregen!). Het geeft veeleer 
een betekenis aan de inhouden die uit de inzichten en analyse hiervan 
voortvloeien: 'betekenis, dat wil zeggen het binnentreden van de toe-
komst in het heden, hetgeen een konstitutief is voor dit heden' (vgl. 
M.-D. CHENU, L'expérience chrétienne, point de départ de la théologie, 
in: Spiritus 13(1972) no. 49, 137). Is er veel verschil met Chenu's 
uitdrukking uit de dertiger jaren dat het geloof in zijn kern een 'hon-
ger is naar de zaligmakende God, die in de geest van de gelovige een 
onbevredigbare weetgierigheid in beweging brengt' (Yeux, 1932, 26). Er 
is zeker verschil. Er is een hele ontwikkeling geweest in Chenu's 
denken. Maar toch blyft de oorspronkelyke intuïtie: wie werkelyk ge-
looft, zal alle middelen van de menselyke rede te baat kunnen nemen, 
en zal nooit een rationalist worden. Want Gods mysterie kent een in-
nerlyke begrypelykheid. 
Wat is het objekt van geloven? 
Ondertussen blijft het natuurlyk een levensgroot probleem, daaraan 
doet een zekere intuïtie niets af, hoe men de bovennatuurlykheid, het 
van Gods-wege zyn van het geloof en de redelykheid ervan dan -denkend-
met elkaar kan verbinden, syntetiseren. Wat is 'innerlyke begrypelyk-
heid'? In zyn allereerste artikelen toont Chenu zich op dit punt reeds 
een typische volgeling van Thomas. Die syntese kan men slechts berei-
ken door de 'genesis' van het geloof vanuit zyn objekt te denken (vgl. 
Pro fidei, 1925, 303-304), in onderscheid tot een poging die de gene-
sis van het geloof vanuit het menselijke kenvermogen denkt. Voor een 
begrip van de innerlyke begrypelykheid is deze opvatting over 'ge-
loof spsychologie' essentieel. Want het is juist dit objekt (de Waar-
heid van God) dat uit zyn aard zowel een appèl is aan de geloofsin-
stemming als aan de menselijke rede. Het is de verdienste van Thomas, 
meent Chenu, de evenwaardigheid en innerlyke verwevenheid van deze 
twee aspekten van de geloofsbeaming te hebben uitgewerkt. Door vanuit 
het objekt te denken, werd dat pas mogelyk. 'Cum homo assentiendo his 
quae sunt fidei elevetur supra naturam, oportet quod hoc insit ei a 
supernaturali principio' (In Sent. Ill, d. 23, 9.3a, 2 ad 2). 
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Overigens zit in ditzelfde citaat van Thomas het gevecht dat hij voerde 
met Aristoteles en Augustinus. Waarom is er sprake van ' ... elevetur 
supra naturam'? Als elke kenakt vanuit het objekt ervan wordt bena-
derd, is er, althans volgens Aristoteles, geen noodzaak om buiten de 
orde van de 'natuur' te komen. 
Vooralsnog is Chenu in het begin van de twintiger jaren vooral 
geïnteresseerd in de struktuur van dit objekt van geloof. De vraag 
wordt opgeroepen door een ander strijdpunt uit de toenmalige apologe-
tiek: de plaats van het kerkelijk dogma in de voltrekking van het ge-
loof. Het dogma (articulus fidei, zeiden de middeleeuwers) vertoont 
zich in de vorm van proposities. Welke is dan de plaats van die propo-
sities in de innerlijke begrypelijkheid van Gods mysterie. Het gaat Che-
nu nog niet om het gezags-aspekt, maar om het oordeels-aspekt. 
Een gekompliceerde zaak, geeft hü toe (vgl. Contribution, 1923, 
31.39.А ). Want men lost het probleem het gemakkeiykst op door te zeg­
gen dat er slechts een extrinsiek verband is tussen het objekt van het 
geloof, en de uitspraken,dit wil zeggentoordelen,waarin het vervat 
ligt; dat het objekt van geloof hetzelfde blijft, ook al veranderen de 
uitspraken waarin het vervat ligt. Op deze wijze speelt het menselijk 
kennen, dat zich voltrekt in oordelen, 'componendo et dividendo' zoals 
Thomas zei, geen innerlijke rol in de geloofsaffirmatie. Hoe echter het 
tegendeel te beweren,zonder het gevaar te lopen de eenheid, de identi­
teit, de onveranderlijkheid van het geloofsobjekt tekort te doen? Kan 
het geloof erkend worden als een menselijke kenakt -die haar objekt 
dus alleen 'componendo et dividendo' kan benaderen terwyl tevens recht 
wordt gedaan aan de transcendentie en identiteit van dat objekt? 
Thomas hanteert twee principes om aan dit dilemma een einde te 
maken. Het eerste luidt: 'actus credentis non terminatur ad enuntia-
bile sed ad rem'.De mysterie-werkelykheid zélf is het objekt van ge-
loof, en niet de bemiddeling ervan, in het articulus fidei. Maar tege-
lijk is deze bemiddeling vanzelfsprekend en onvermydeiyk. Want: cogni-
ta sunt in cognoscente secundum modum cognoscentis. Dus zal zich die 
mysterie-werkeiykheid aan het geloof openbaren op de enige weg die 
voor menselijke kennis, ook als het geloofskennis is, openstaat: door 
het in zichzelf eenvoudige 'komplex' te maken. 
Chenu meent aldus een alternatief gevonden te hebben voor ener-
zijds een te eenzijdige metafysische benadering van het geloofsobjekt, 
en voor anderzijds een te ' illuministische' opvatting van de geloofs-
kennis (a.a. 49). Dát is de primaire bedoeling van zijn aanvankelijke 
'geloofspsychologie'. 
Wat is de aard van geloven? 
Zou het konflikt tussen 'apologetiek' en het 'immanentisme' zo 
eenvoudig opgelost kunnen worden? Door een beroep op een (juist ver-
stane) kenleer van Thomas van Aquino? Of spelen er in dit verstaan 
zelf ook andere vooronderstellingen, minstens andere vragen, mee? Kij-
kend naar Chenu's eigen ontwikkeling zou men dit toch veronderstel-
len. Want hy komt een tiental jaren later (1932) met een drietal be-
langrijke artikelen terug op de vragen van de 'geloofspsychologie'; 
maar nu vanuit een geheel andere hoek. In de twintiger jaren had hem 
vooral de 'komplexiteit van het geloofsobjekt' bezig gehouden; nu 
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Staat de 'dynamiek van de geloofsakt' centraal. En juist nu gaat Chenu 
spreken over een 'déplacement de la connaissance' (vgl. Psychologie, 
1935, 93). 
Waarover gaat het? De aard van de 'verschuiving' komt het beste 
In zicht wanneer men het tomistische perspektief op de kwestie van de 
geloof sakt aanhoudt. Want Chenu bljjft herkenbaar als volgeling van 
Thomas, ook nu hy de genese van de geloofsakt sterker in het vizier 
neemt. Ну blyft dus denken vanuit het Objekt. Maar wat Is het voor een 
Objekt', in deze kwestie? De geloofsakt staat gericht op een 'donum 
promissum', op een 'Dieu béatifiant'. Is ze vanuit dit objekt nog wel 
te beschouwen als (allereerst) een kénakt? Chenu bestudeert nog steeds 
Thomas: maar een karakteristieke tekst is nu: 'Inchoatio fidei est in 
affectione in quantum voluntas déterminât intellectum ad assentiendum 
his quae sunt fidei' (De Ver. 9.Uà?, ad 10; vgl. Amour (1932), 108-
111). Is het geloof dan géén kénakt? Zeker; dat blyft. Maar de vraag 
is veeleer: wat brengt déze kenakt, die het geloof is, 'op gang'? Op-
merkelijk is dat Chenu reeds in 1925 erop gewezen had dat de liefde 
voor de geloofde waarheid in het geloof een eigen rol speelt (vgl. 
Pro fidei, 1925, 306). Dát element treedt nu veel sterker op de voor-
grond (vgl. M.-D. CHENU, La surnaturalisation des vertus (1932 ),in: 
P.D. I 105-108). 'Inchoatio fidei est in affectione ... '. En Thomas 
benadrukt, zo Chenu, dat de liefde niet pas in tweede instantie 'erby' 
komt, om het geloof heilzaam ('verdienstelyk' in de scholastieke taal) 
te maken. De liefde is een intrinsiek element van de geloofsdynamiek; 
vanaf het begin (inchoatio) erin aanwezig. 
Toch blyft het denken vanuit het objekt een sterke rol spelen. 
Want Chenu citeert ook het vervolg dat bovenstaand citaat van Thomas 
nog heeft: ('Inchoatio fidei est in affectione, in quantum voluntas 
déterminât intellectum ad assentiendum his quae sunt fidei). Sed illa 
voluntas nee est actus caritatis, пес spei, sed quidam appetitus boni 
repromissi'. Het is de wil, als 'actus' gedacht vanuit haar eigen Ob­
jekt (bonum repromissum), die het geloof als kenakt op gang brengt. 
Dat is Chenu's uitgangspunt voor een nadere bestudering van de 'gene­
se' van de dynamiek van het geloof. En hy citeert het slotwoord van 
Gardeil, in diens boek 'La crédibilité et l'apologétique' (Paris 
1912): 'in cogmtione fidei pnncipalitatem habet voluntas (III С. 
Gent., с. 40) (vgl. Amour, 1932, 111). 
In een uitvoerig artikel over de geloofspsychologie in de der­
tiende eeuw (vgl. Psychologie, 1932) onderzoekt Chenu dan de eigen 
plaats van de wil in de geloofsdynamiek. Dat gebeurt in een kader dat 
ook dierbaar was aan de apologetiek: de geloofszekerheid (certitude). 
Wat is de aard van die zekerheid vergeleken met die van andere kenak-
ten? In de augustiniaanse traditie gold als dierbaar adagium: 'fides 
est virtus qua creduntur quae non videntur' ( P.L. A0, 234). Een ne­
gatieve omschryving: het geloof wordt alleen afgegrensd tegen andere 
vormen van weten. Abélard was de eerste die verder probeerde te komen, 
door het eigen karakter van de geloofskennis (en -zekerheid) positief 
te omschrijven. Geloven is een kwestie van 'existimatio': 'Scienta est 
de apparentibus, existimatio de non-apparentibus' (P.L. 178, 984-986). 
De misverstanden liggen voor de hand. Wie verdenkt Abélard er niet van 
het geloof en zyn zekerheid te willen reduceren tot een 'opinio', een 
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willekeurige mening waarvoor men slechts mdikaties heeft, indikaties 
die door een ander net zo goed verworpen kunnen worden? Toch, zo Che-
nu, wordt hier het proMéém in al zyn scherpte duidelyk. De geloofs-
akt wordt In vergelyking met het 'weten' gekenmerkt door 'une obscu-
rité intellectuelle'. Hoe tegelyk vast te houden aan haar 'adhésion 
certaine'? 
Chenu laat dan een andere Іцп zien, die van Hugo van St. Viktor: 
niet de logika maar de religieuze ervaring wordt nu het uitgangspunt 
Ьц de bepaling van de geloofszekerheid (en daarmee: van het statuut 
van de geloofskennis). Hugo omschryft: 'Fides est certitudo quaedam 
animi de rebus absentibus supra opimonem et infra scientiam constitu-
ta' (P.L. 176, 330). Hy vervangt Abélards tweedeling door een driede-
ling. Maar het belangrykste is, aldus Chenu, te zien hoe Hugo tot deze 
korrektie kwam: door een poging de religieuze ervaring in de beschry-
vlng van de geloofsakt en haar zekerheid te integreren. Want om van 
'certitudo ... de rebus absentibus' te kunnen spreken (een contradic-
tio in terminis, volgens de logica van Abélard) dient men na te gaan 
hoe de gelovige in een contemplatie van het mysterie van God tot zijn 
zekerheid kont; en welke rol de wil daarin speelt. Want bij Hugo gaat 
het om een 'voluntaria certitudo'. 
By Thomas komen de lynen bijeen. Thomas voltrekt zyn analyse van 
de geloofsakt vanuit de aristotelische kenleer. Typisch voor deze 
kenleer is haar ideaal van evidentie: echte zekerheid bezit men wan-
neer de nooQzakelykheid van het objekt gekend wordt. Verwijzingen naar 
het subjekt doorkruisen slechts deze evidentie. Kun je dan nog over 
geloof spreken als een instemming, die berust op 'voluntaria certitu-
do'? Chenu laat zien dat Thomas deze kenkritiek wil verbinden met een 
kennispsychologie die aandacht heeft voor het kennende subjekt: 'In-
tellectus posslbilis non movetur nisi a duobus, scilice a proprio 
objecto ... et a volúntate, quae movet omnes alias vires (De Ver. 9. 
14a1). Byna opgewonden laat Chenu hierop volgen: 'De kennisleer in 
Aristoteles' lyn is doorbroken: het 'credere', vrijwillige beaming, is 
geen verstevigde 'opinio', en geen der redenen die men eraan kan toe-
voegen (we zouden tegenwoordig zeggen: geloofwaardigheidsmotieven) 
maakt er een wetenschappelijke metode van; de doorslaggevende beweegre-
den ervan zal het verlangen zyn naar het nog uit-staande eeuwige le-
ven, en het formele motief het gezag van Degene die ons inlicht over 
dit mystieke goed' (vgl. Psychologie, 1932, 93). Dát is het doorslag-
gevende 'déplacement de la connaissence'! (vgl. J.H. WALGRAVE,"Geloven'1 
by Sint Thomas van Aquino, en: Instinctus Spiritus Sancti. Een proeve 
tot Thomas-interpretatie,in: Selected Writings,Leuven 1982,112-125; 
126-140; 
Het humanisme van het geloven 
De vraag blyft nog waarin deze verschuiving bestaat. Chenu's ar-
tikel suggereert twee punten. Allereerst -dat is het meest duidelijk 
aanwezig- gaat het erom dat in de geloofsinstemming zowel een kenakt 
als een wilsakt aanwezig zyn. En dat de wilsakt de kenakt 'op gang' 
brengt. Deze nuchtere termen verhullen byna de dynamiek van de ge-
loofsinstemming; dat de gelovige 'gegrepen' wordt. Het gaat immers 
om een waarheid die, zegt Thomas, niet in de eerste en niet in laatste 
instantie een spekulatieve waarheid is, maar 'potius res summa, et una 
lux felicitatie aeternae' (In III Sent. d. 23, a.2. ad 3). Maar die 
waarheid kent het geloof met behulp van zyn menselyke mogelijkheden. 
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Juist op dit punt hecht Thomas zeer aan Aristoteles' kenkritiek. 
Een tweede punt van de verschuiving komt in Chenu's artikel meer 
verspreid voor. De zekerheid van een gelovige vloeit niet voort uit de 
'noodzakelijkheid van het gekende onbekt'. De zekerheid kan van iets 
anders komen dan het Objekt, zegt Chenu (vgl. Psychologie, 1932, 93). 
Vanuit het Subjekt? Кеппеіцк bedoelt Chenu dat het objekt van de ge-
loofsakt geen evident objekt is, in aristotelische zin van het woord. 
Eerder: 'una lux felicitatis aeternae'. Waarschijnlijk is dit het be­
slissende punt, waarop de 'noétische' lijn van Aristoteles wordt door-
getrokken. Van hieruit immers moet Thomas -en Chenu in diens spoor- de 
radikale onvolmaaktheid van het geloof als kennis erkennen. Thomas, zo 
betoogt Chenu, vervalt niet tot voluntarisme. Нц blyft zoveel mogelyk 
de aristotelische kenleer hanteren om de vragen, die de geloofsinstem-
ming oproept, te analyseren en te beantwoorden. Maar de onrust zelf, 
waaruit die vragen voortkomen, heeft als bron het verlangen naar het 
'licht van het eeuwige geluk'. 
De eigenlyke verschuiving is dus de ontdekking van de radikale 
ontoereikendheid van een rationele kenkritiek, om de dynamiek van het 
geloof te begrepen. 'C'est un peu troublant', schryft Chenu over zijn 
eigen ontdekking van Thcnas' gedachtengang (vgl. Psychologie, 1932, 
96). Het lykt erop dat Chenu overigens m e t zozeer verrast is door 
het sterk existentiële karakter van de geloofsakt; hy heeft immers 
doelbewust gezocht naar een plaats voor de religieuze ervaring binnen 
de geloofsakt (a.a. 96.98-99). Eerder wordt hy nu opnieuw gekonfron-
teerd met de vraag, hoe dan het wilsmoment met het kenmoment gesynte-
tiseerd kan worden. In een artikel van enkele jaren later (1937) lykt 
hy de weg gevonden te hebben. De geloofsakt, schryft hy dan (vgl. 
Unité, 1937), kent twee dimensies: haar realisme en haar formalisme. 
Met realisme wordt bedoeld dat geloven op God zelf gericht staat; het 
is een persoonlyke gemeenschap van de gelovigen met God zelf. Op een 
suggestieve wijze beschrijft Chenu dan het existentiële karakter van de-
ze dynamiek. Нц definieert niet meer; hy beschyft het proces. Geloven 
is een 'regard', een blik, een manier van kyken; geen bewysvoermg, 
uitleg of spekulatie. 'Het gaat om de dialoog tussen myn ziel en God, 
over Gods leven zelf; in dit licht ontmoet myn blik, ontdekt hy met 
verbazing datgene wat God over zichzelf openbaart, over het leven van 
de wereld, over myn eigen leven' (a.a. 14-15). Deze dynamiek, waarin 
de liefde en de wil een centrale rol vervullen, vraagt echter om in-
tellektuele en sociale (geloof van de Kerk) vormen. 
Dat is allemaal nog in de lyn van Thomas. Het meest interessante 
is nu te zien wat de reden is die Chenu voor dit 'formalisme' aan­
geeft. Het realisme van de genade (het geloof is een liefdevolle ken­
nis van God zelf) drukt zich uit in het realisme van de menselijke na­
tuur. Intellektuele en sociale aspekten van de geloofsakt zyn momenten 
van dit humanisme. De 'wet van de inkarnatie' vraagt om deze intellek­
tuele en sociale gestalten. 
Chenu introduceert hier in feite een geheel nieuw perspektief 
voor de geloofsteologie. Het gaat niet langer om de vraag in hoeverre 
men, terwijl men de aristotelische kenleer serieus neemt, kennen en 
willen in de gloofsinstemming kan syntetiseren. Kennen en willen zyn 
beide facetten van de menselyke relatie tot God. Het gaat nu (opnieuw) 
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over de bovennatuurlijkheid, het genade-karakter van het geloof in re­
latie tot de menselijkheid ervan, in al zijn aspekten (sociale, psychi­
sche, intellektuele). Niet meer de kenleer, maar de geschiedenis wordt 
het referentiepunt van de geloofsteologie. En de samenhang tussen ken­
nen en willen zal nu benaderd worden vanuit een antropologie die de 
geschiedenis serieus neemt. 
Heeft Chenu niet juist hiermee de kennisleer in Aristoteles' Іцп 
verlaten? Vanuit de verdere ontwikkeling van zyn denken lykt hier de 
meest essentiële verschuiving plaats te vinden. Maar was deze mogelijk 
geworden zonder de worsteling met Aristoteles die in de vorm van de 
Thomasinterpretatie heeft plaats gevonden? 
9.1.2 De ontwikkeling van het geloof. 
De verandering van perspektief, die op het einde van het vorige 
punt werd geïntroduceerd, komt minder abrupt dan wel lykt. Want dat 
'de geschiedenis' zelf deel uitmaakt van het Objekt van het geloof, 
zoals wy het kennen, had Chenu reeds een aantal jaren eerder bena-
drukt. En ook hier blyft de 'dogmahistorie' zyn werkterrein. 
In het reeds vaker genoemde artikel 'Contribution à l'histoire du 
traité de la foi' (1923) gaat het over de relatie tussen het oordeel 
(enuntiabile) en de 'zaak' (res) van het geloof. Hierboven is vooral 
aandacht geschonken aan Chenu's analyse van het propositionele karak-
ter dat de geloofsakt kenmerkt. Maar het oordeel bevat ook een tijds-
moment; het staat in een bepaalde tyd (bv. Jezus is gestorven; God zal 
zyn belofte gestand doen). Dit riep voor de middeleeuwse teologen 
reeds de vraag op of dit tydsmoment inherent is aan de zaak zélf, dan 
wel een kenmerk van onze uitspraken. Zijn overzicht besluitend zegt 
Chenu daarover 'dat men zich tenslotte ervan rekenschap gaf dat de 
leer omtrent de ontwikkeling en de eenheid van het geloof behandeld en 
uiteengezet moest worden vanuit een reële visie op de ekonomie van de 
goddelijke openbaring' (a.a. 35). En hy citeert een tekst van Thomas, 
die hij als een van de meest dynamische inzake de geloofsakt beschouwt, 
en waarin deze zegt dat het geloof en de Kerk één en hetzelfde zijn 
voor de 'antiqui' en voor de 'moderni', maar dat men onderscheid kan 
maken tussen 'de zaak m zichzelf' en 'in acceptione nostra'. Wel: 
'secundum quod est in acceptione nostra, sic plurificatur (objectum 
fidei) per diversa enuntiabilia; sed ab hac diversitate non diversifi-
catur fides' (De Ver. q. 14a. 12). 
Het was allerminst een akademische kwestie, in de jaren dat Chenu 
dit artikel schreef. Hier gaat het immers over het probleem van de 
dogma-ontwikkeling. Typisch voor Chenu is dat hy dit probleem -in het 
spoor van Thomas- terugbrengt tot het probleem van de ontwikkeling van 
het geloof. Want dáár vindt men de grond (de 'ratio', in scholastieke 
taal) ervan. Het geloof kan zyn gerichtheid op de zaak (res) uitdruk-
ken in oordelen die steeds explicieter, steeds genuanceerder ook die 
zaak ter sprake brengen. Dat is juist een kenmerk van het geloof omdat 
het volledig deelt in de dynamiek van het тепзеіцк denken en verlan­
gen. Daarom ontwikkelt het dogma zich ook. Het is immers volledig en 
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reëel een ménselyke instemming met de openbaring van God en het deelt 
dus in de struktuur en de dynamiek daarvan. 
Omgaan met doktrinele interventies 
In latere jaren komt Chenu nog enkele malen op het tema terug. 
Dat gebeurt naar aanleiding van de encycliek 'Humani Generis' (1950), 
en naar aanleiding van integristische manipulaties in de laatste jaren 
van het pontificaat van Pius XII (1959). 
Het eerste feit is duidelijk herkenbaar. Naar aanleiding van Huma-
ni Generis schreef Chenu in 1952 'Dogme et théologie dans la Bulle 
Unam Sanctam'. Hoewel het artikel de aanleiding niet vermeldt, biykt 
deze uit een klein artikel (van 1950) dat slechts een beperkte ver-
spreiding heeft gekend: 'Lettre d'un ami, après l'encyclique Humani 
Generis (in: Bulletin d'Informationes et de Recherches, no. 4, Paris, 
okt.-nov. 1950). In deze 'brief' geeft Chenu én de aanleiding én de 
toepassing van zijn artikel over Bonifatius VIII en diens bulle 'Unam 
Sanctam'. Het tweede feit is niet zo helder. In 1959 schrijft Chenu 
'Vérité et liberté dans la foi du croyant'. Hij spreekt hierin over 
'recente incidenten' en 'niet-officiële maatregelen' (a.a. 348, 354) 
zonder dit te preciseren. 
Wat te denken van dergelijke 'doktrinele interventies'? Het is een 
komplexe materie. Ze vraagt om een onderscheiding van de vele faktoren 
die bij zo iets in het geding zijn. Al doende komt Chenu tot een aantal 
hermeneutische criteria -hoewel deze term dan nog niet bekend is. En, 
ook nu weer, is de struktuur van de geloofsakt de grondslag van zijn 
analyse. Reeds Thomas, zo houdt Chenu aan zijn lezers voor, benadrukte 
vanuit de geloofsteologie dat de waarheid van het Woord Gods lijdt on-
der een dociele houding; maar gediend wordt door een voortdurend nieu-
we bezinning op het getuigenis van het geloof en door een kontinue 
ontwikkeling van de wetenschappelijke uitwerking hiervan. Dat vloeit 
voort uit de intrinsieke relatie tussen 'de zaak' (res) en 'de uit-
spraak' (enuntiabile) als elementen in het Objekt' van het geloof 
(vgl. Vérité, 1959). 
Is er dan geen verschil tussen de 'uitspraken'? Nemen de uitspra-
ken van het kerkelijk leergezag hier dan geen bijzondere plaats in? Che-
nu beantwoordt dergelijke vragen door te analyseren hoe juist de uit-
spraken van het kerkelijk leergezag funktioneren. Hij wyst erop dat de 
ontwikkelingen in de kerkelijke leer zowel een praktische als een teo-
retische kant hebben. Vaak gaat het in de geschiedenis van de dogma-
ontwikkeling uiteindelijk om de vraag, hoe de kerk aktueel haar getui-
genis kan voltrekken en present kan zijn in nieuwe kuituren. Vragen 
aangaande een vernieuwing van het getuigenis en van de presentie roe-
pen ook vragen op naar vernieuwing van de konceptuele uitwerking van 
het geloof. Dat is inherent aan het 'praktische' aspekt van de dogma-
ontwikkeling. Getuigenis en presentie zijn immers grondtrekken van de 
geloofsakt; en deze voltrekt zich in alle 'vezels' van het mens-zijn, 
dus ook in de rationaliteit. 
Deze korrelatie vertoont echter in konkrete situaties waarin het 
kerkelijk leergezag tot gelding wordt gebracht een zeer komplexe 
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gestalte. Allereerst vraagt de beoordeling van zo'n situatie om een 
onderscheid tussen de keuze (opties) die op het spel staat en de men-
taliteit waarin die keuze tot uitdrukking wordt gebracht. Geloven is 
een be-aming van Gods mysterie. Maar dat gebeurt in concreto door ge-
tuigenis en presentie in een bepaalde situatie en door een reflektie 
die in samenhang daarmee op een bepaalde wijze de waarheid tracht te 
benaderen (vgl. M.-D. CHENU, Orthodoxie et hérésie (1963), in: P.D. I 
69-73). Om by voorbeeld de leerstellige verschillen tussen de knsto-
logieen van Antiochie en Alexandrie te begrijpen, dient men te zoeken 
naar deze keuze. Hiermee is echter tegelijk gezegd dat een dergelijke 
keuze niet 'sec' aanwijsbaar is. Ze is steeds vervat in de mentaliteit 
van diegenen die haar voltrekken. De sociale dimensie van het geloof, 
zegt Chenu, is niet secundair, laat staan exterieur ten opzichte van 
de innerlijke be-aming van het mysterie. Wanneer van de gelovige dan 
ook instemming gevraagd wordt met de uitspraken van het kerkelijk leer-
gezag, komt het erop aan zo zuiver mogelijk te onderscheiden tussen de 
verschillende 'niveau's van instemming'. Want de be-aming van het mys-
terie, dat zich, ook in het spreken van de Kerk, als het gezagvolle 
Woord van God openbaart, vraagt juist omwille van de transcendentie 
ervan om een voortdurende overstyging van de mentaliteit, metoden van 
denken en zo voort waarin het ge-inkarneerd is. Alleen zó, in de on-
scheiding van de keuze die in het kerkelijk spreken op het spel staat 
en de mentaliteit waarbinnen deze keuze wordt uitgedrukt, doet men de 
waarheid en haar gezag recht. 
Situaties waarin het кегкеіцк leergezag tot gelding wordt ge­
bracht, vragen ook nog om een tweede onderscheid: tussen persoonlijke 
be-aming van het mysterie en de 'sensus ecclesiae'. De uitdrukking van 
het mysterie in uitspraken van het kerkelijk leergezag zal onvermijdelijk 
ook het karakter dragen van individuele voorkeuren, soms zelfs van be­
paalde partijdige posities die men aantreft Ьц de schrijvers van de be­
treffende teksten. Men zou evenwel de waarheid van het Woord van God 
tekort doen wanneer deze individuele voorkeuren verheven worden tot 
een abstrakte, tya-loze uitdrukking ervan.Hier is juist van belang om 
de kerkelyke uitspraken te lezen op hetgeen ze aan 'sensus ecclesiae' 
tot uitdrukking brengen. Die 'sensus ecclesiae' staat niet los van de 
mentaliteit en individuen. Ze kan juist daarin tot uitdrukking komen. 
Dát beschouwt Chenu als een aspekt van de inkarnatie die de gelovige 
be-aming kenmerkt. 
Tenslotte wyst Chenu nog op een derde onderscheid: tussen kerke-
lijke leer en teologische begrippenkaders en systematiek. Ook hier 
geldt dat de leer alleen _in een bepaalde teologie tot uitdrukking kan 
komen. De geschiedenis van het knstologisch dogma en van de sociale 
leer van de Kerk zijn er sprekende voorbeelden van. Maar dit gegeven 
zelf vraagt dan ook om een voortdurend hernomen poging het geloofs-
gegeven zelf op het spoor te komen. Teologie is geen verzameling me-
ningen waaruit de kerkelijke leer, met welke kritena dan ook, een keu-
ze maakt. De leer bestaat alleen in_ een bepaalde, dus historisch ge-
situeerde en te overstijgen teologie. En opnieuw herhaalt Chenu dat 
juist de transcendentie van het mysterie vraagt om de inkarnatie ervan 
én tegelijk om de overstijging van elke historische gestalte. Alleen zó 
wordt de gezagvolle waarheid van het Woord Gods gediend. 
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Het gezag van Gods Woord 
Zijn dit nu harde criteria? Geschikt om in konflikt-situaties een 
ondubbelzinnige keuze tussen waarheid en dwaling te kunnen maken? Nee, 
dat zyn het niet. Ze vormen veeleer een serie vragen die kunnen bedra­
gen aan de verheldering van datgene wat in een bepaalde historische 
situatie de inhoud van het Woord van God is. Ondubbelzinnige criteria 
zouden wellicht ook a-historische criteria гцп. Juist dáárom kan Chenu 
deze m e t geven. Wel getuigt hij nog eens van zyn persoonlijke overtui-
ging dat het Woord van God een eigen originaliteit bezit,waardoor het 
telkens weer zicht-baar wordt, ook in het officiële spreken van de 
Kerk. Нц voegt hieraan toe dat er telkens groepen gelovigen zyn die 
zich beroepen op ware uitspraken van de Kerk, maar daarmee toch de 
nieuwe problemen van hun tijd niet onderkennen. De historie, nu duide-
lyk het referentiepunt van Chenu's geloofsteologie, blyft ambigu. Maar 
de intuïtie van het begin houdt іщ overeind: 'Tenslotte vraagt de zin 
voor de absolute gehoorzaamheid aan Gods Woord en haar autentieke ge­
stalten om onderscheid, en zy versterkt deze; ze vraagt en versterkt 
de beoordelingen door het 'intellectus fidei' dat voltrokken wordt 
volgens de eigen wetmatigheden van de geest, waarin aldus het licht 
van God wordt geïnkarneerd' (vgl. Vérité, 1959, 354). 
9.2 De vryheid in het geloof 
'De waarheid zal jullie vry maken' (Joh. 8, 32). Deze tekst geeft 
Chenu in 1959 als motto mee aan zijn artikel 'Venté et liberté dans la 
foi du croyant'. En in een voordracht uit hetzelfde jaar heet het dat 
geloof door onvrijheid tekort wordt gedaan. 'De vryheid is de garantie 
van de waarheid van het geloof, zelfs de toets van haar mysterie' 
(vgl. Mystère, I960, 159). De vnjheid in het geloof is ЫцкЬааг inner­
lijk verbonden met de be-ammg van het mysterie. Chenu beschouwt dit 
zelfs als het eigen teologisch gezichtspunt op het geloof, dat hy voor 
het forum van de 'Semaines des Intellectuelles Catholiques' temidden 
van andere benaderingswijzen naar voren wil brengen. 
Een fundamentele keuze 
Wat is de vnjheid dan? De wortels van Chenu's reflekties in I960 
gaan terug tot artikelen uit de dertiger jaren. Toen schreef hij over 
'de liefde in het geloof' (vgl. Amour, 1932). Het was een 'notitie', 
over enkele kategoneen die by Thomas en diens voorgangers en tydgeno-
ten in verband staan met de geloofsakt. De geloofsakt is (ook) een 
wilsakt. Maar dat betekent voor Thomas nog niet dat daarmee 'de lief­
de' reeds genoemd is. 'Sed illa voluntas nee actus caritatis пес spei, 
sed quidam appetitus boni repromissi' (De Ver. q. 14, a. 2, ad 10). 
'De wil' op zich maakt de geloofsbe-aming nog niet heilzaam ('deugd­
zaam', in de scholastieke taal). Dát is de vrucht van de liefde (vgl. 
S. Th. lia цае q. ¿,, a. 4-5). 
Het lijkt een vér gezocht onderscheid: dat tussen 'affectus' en 
'caritas'. Het belang dat Thomas eraan hecht, moet men in ieder geval 
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(ook) verstaan vanuit die typisch middeleeuwse techniek om zo zorg-
vuldig mogelijk allerlei 'fakulteiten' in het willen, kennen en waar-
nemen van de mens te onderscheiden. Chenu heeft zich wel vaker hier-
mee bezig gehouden. Zo ook in 1950, in een ander artikel over 'les 
catégories affectives dans la langue de l'école' (in: Le Coeur. Etudes 
Carmélitaines XXIX (1950) 123-128). In feite is hy, via dit soort kor-
te notities over een bepaalde kategorie, steeds op zoek naar een syn-
tese tussen het kennis- en wilsaspekt. Ook de middeleeuwers, schruft 
hy, hebben wel gemerkt dat men moet proberen om de distinkties tussen 
Intellekt en wil te overstijgen. Er bestaat in de mens een fundamente-
ler, vitaler vermogen, wat Ьц Augustinus 'mens' heet, en bij Pascal 
'coeur': 'Een aandrift van de wil, primitief,radikaal, spontaan, al­
lesbeheersend tegelykertijd, die van binnen uit alle verdere wilsakten 
beheerst' (a.a. 127). In de scholastieke taal sprak men van: 'volun­
tas ut natura', in onderscheid tot de 'voluntas ut ratio'. 
Waarom is Chenu hierin geïnteresseerd? Omdat hy op deze wyze 
een omschrijving zoekt van het keuze-moment in het geloven. Het ratio-
nele denken en handelen wortelt, meent hy, in een keuze. En die keuze 
zoekt Chenu op het niveau van die radikale, spontane aandrift van de 
wil. Met het begrip 'voluntas ut natura' peilt de middeleeuwer, zo 
Chenu, naar de wortels van alle menselijke affektie én rationaliteit, 
'in die mysterieuze bodem van het zijn, die het hart is' (a.a. 128). 
Opnieuw blykt hier hoe Chenu vanuit zyn tomistische traditie worstelt 
met het aristotelisme ervan; hoe hy probeert om de fundamentele intu-
ïties van Augustinus recht te doen, zoals Thomas ook deed. 
Met dit alles is nog niet gezegd dat nu ook de geloofsakt wortelt 
in deze oorspronkelyke wilsdynamiek. Chenu pakt deze vraag op, wan-
neer hy een aantal jaren later (1957) schrijft over 'Spiritus. Le vo-
cabulair de l'âme au Xlie siècle' (in: R.S.P.T. XLI(1957)209-232). 
Het begrip kent een groot gamma aan betekenissen. Chenu probeert ze 
te klassificeren. Hy onderscheidt tussen de fysieke betekenis (adem, 
lucht), de biologische betekenis (levens-principe), de psychische be-
tekenis (bron van voorstellingen en emoties), de intellektuele bete-
kenis (bron van de rede), de kontemplatieve betekenis (bron van be-
schouwing van het goddelyke), de teologische betekenis (bron van de 
mens als beeld van God) en de knstelyke betekenis (vrucht van de 
werking van de Heilige Geest). Maar een dergelyke klassifaktie is 
abstrakter dan het gebruik van de term in de twaalfde eeuw eigenlijk 
rechtvaardigt. Want de teologen van toen hielden ervan om met de ver-
schillende betekenissen te 'schuiven'. Ze waren immers overtuigd van 
de 'eenheid' van 'de ziel' en konden van hieruit de nadruk leggen op 
de grote variëteit en rykdom ervan. Daarby kwam nog dat m de twaalf-
de eeuw teologisch in feite bybelse noties omtrent 'de ziel' vaak 
interfereerden met andere. De konklusie van Chenu is dan ook dat het 
nauwelyks mogelijk is alles in één systeem onder te brengen, wanneer 
het gaat om de oorspronkelyke dynamiek van het mens-zyn. Het 'leven 
van de geest' verzet zich tegen vaste definities. 
Geloven: getuigenis en dialoog 
Drie dogma-historische notities over begrippen uit de middel-
eeuwse teologie: het zyn tevens vragen die belangryk zyn voor de 
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onderhavige problematiek. Hoe kun je het onderscheid tussen wil en In-
tellekt overstegen; hoe kun je het onderscheid tussen het 'leven van 
de geest' en de 'dynamiek van het geloof' overwinnen? Chenu geeft er 
geen wysgerig of teologisch antwoord op. Maar kennelijk hebben ze door-
gewerkt in zyn reflektie. In 1959 kan men hem op de 'Semaines des In-
tellectuels Catholiques' horen zeggen dat het geloof de vorm aanneemt 
van een persoonlijk engagement, méér nog in haar spontane streven dan 
in haar rationele kader. In de moderne taal zou je dat, zegt hy, een 
existentiële kennis kunnen noemen. In de traditionele taal heet het 
het getuigenis van de Geest in пщ, dat een geloof oproept als onher­
leidbaar intieme akttvgl. Mystère, 1959, 161-162). 
Geloven ontstaat uit het getuigenis, het Woord van God over 
zichzelf. Dat woord kent, gericht als het Is tot de mens, zeker ook 
een intellektuele inhoud, die uit te drukken is in proposities. Maar 
het richt zich vooreerst op het menselyk verlangen naar heil, het no-
digt uit tot een be-aming van Gods mysterie dat volledig anders is dan 
alle menselyke getuigenissen uitdrukken. Het is gratuit, juist in zyn 
onderscheid ten opzichte van de mens, en kan daarom alleen in een vry 
antwoord be-aamd worden. Zo'η antwoord kan door geen enkele apologe-
tiek of leer 'gemotiveerd' worden. De geloofsinstemming is een keuze 
van de gelovige, die hem of haar Juist het mysterie van het mens-zyn 
doet ontdekken: dat de mens geroepen is om persoon te zyn, een persoon 
die in dialoog treedt met de Ander, en een persoon die geroepen is tot 
gemeenschap met andere personen. Dat 'ziet' de gelovige die verlicht 
wordt door de Heilige Geest. Daarom noemt Chenu hem ook een ingewijde: 
iemand die deze relatie aangaat, die voltrekt in een nooit eindigende 
beweging naar God. Want ook m de eindvoltrekking zal God het onken­
bare mysterie blyven. 
Waarom is het geloof vry-makend? Omdat het wortelt in dit getui­
genis en in deze dialoog! 
Mentaliteit. Traditie. Religie 
Deze opvatting van vrjheid verhindert hem niet om de sociale, 
psychische en andere menselyke konditioneringen ervan te onderkennen. 
Ну besteedt in deze jaren aandacht aan een drietal aspekten daarvan: 
de dynamiek van het geloof, dus ook de vryheid ervan, komt alleen voor 
in een mentaliteit, in. een traditie, en in een religie. Aan deze kon-
dities is reeds vaker aandacht besteed. Het is van belang ze hier in 
hun samenhang bijeen te plaatsen. 
Naar zyn overtuiging gaat het hier niet om uitwendige kondities; 
deze dimensies van een kuituur treden veeleer binnen in de struktuur 
zelf van de geloofsakt. Deze kan alleen in haar relatie tot mentali­
teit, traditie en religie worden waargenomen en begrepen. Daarmee is 
dan ook gezegd dat ze onderhevig is aan de ambiguïteit van de geschie-
denis. Kijk bijvoorbeeld, schryft Chenu, naar de wyze waarop Bomfacius 
VIII met zyn bulle Unam Sanctam (1302) zich vry wilde maken van de 
macht van koning Philips de Schone. Hoeveel feodalisme en neo-platoons 
hierarchisch denken spreekt er niet mee in zyn tekst! De vrijheid van 
het Evangelie, hier naar voren komend in het noodzakelijk onderscheid 
tussen 'het geestelyke' en 'het tydelyke', en de eenheid van de 
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gelovige gemeenschap zun beslist aspekten van het Woord van God. Maar 
de vrijheid die in het woord van de paus naar voren komt, is alleen 
maar te her-ontdekken door een poging deze pauselijke leer te oversty-
gen in een nieuwe, betere opvatting hierover: een opvatting die meer 
recht doet aan álle aspekten van het goddelyk mysterie (vgl. Dogme, 
1952, 366-369). 
Hier wordt heel scherp duidelijk wat het betekent als men zegt 
dat de mentaliteit intreedt in de struktuur van de geloofsakt. De 
'nooit eindigende beweging' waarvan hierboven sprake was, is alleen in 
de ontwikkeling van zo'n mentaliteit zichtbaar; en wordt alleen recht 
gedaan door de verandering (vernieuwing) ervan. Geloven is, zo schrijft 
Chenu elders (vgl. Tradition, 1963), en blyft ook een persoonlyke be-
aming van Gods mysterie zelf. Maar tevens ontstaat het, wordt gevoed 
en uitgedrukt, krygt samenhang en wordt doorgegeven volgens de wetma-
tigheden van 'het kollektieve gezag van de geest'. In de struktuur van 
de be-aming zelf is geloven ook een 'sociaal feit', voltrekt het zich 
in tradities. Deze tradities ontwikkelen zich volgens eigen, autonome 
wetmatigheden. De erkenning hiervan doet volgens Chenu niets af aan de 
erkenning van de bovennatuurlykheid, de onherleidbaarheid van het ge-
loof. Ну waarschuwt tegen een monofysisme op dit punt: alsof de Tradi­
tie los zou staan van het konkrete menselyke gedrag. De gratuïteit van 
het geloofslicht, het vnje initiatief van God, het getuigenis van de 
Geest komen alleen tot hun recht in een Traditie en Kerkgemeenschap 
die generatie op generatie zich mkarneert in 'de mentale vormen van 
het sociale leven'. 
Is er dan toch zoiets als een geloof dat 'vooraf' aan zo'n in-
karnatie bestaat? Chenu meent van niet. Ну preciseert zyn gedachten 
aan de hand van één van die 'mentale vormen' die sinds de vorige 
eeuw het scherpst bekritiseerd is door met-gelovigen: de religie. 
Schrijvend over het tema geloof-religie waarschuwt hy tegen een te ver-
eenvoudigende tegenstelling. Men kan weliswaar pogen een omschrijving 
van beide te geven: de religie beschouwen als een sakralisering van 
menselijke behoeften en verlangens en het geloof zien als een antwoord 
op Gods uitnodiging tot persoonlytce gemeenschap; men kan benadrukken 
dat het m de religie vooral over de relatie van de mens tot de natuur 
gaat, en in het geloof om een relatie tot de geschiedenis. Maar deze 
definitonsche verhelderingen blijven abstrakt. Want in de konkrete ge-
schiedenis van het kristendom komen in een bepaalde 'conjoncture' 
steeds twéé polen voor: een 'konstantyns' moment en een 'messiaans' 
moment. Dat zyn by Chenu synoniemen voor het religieuze moment en het 
geloofsmoment. De historie wyst uit dat men het geloof daarom niet 
simpelweg kan identificeren met het kristendom, en dit beschouwen als 
een gezuiverde,superieure religie. Er bestaat in feite zowel verschil 
als samenhang tussen geloof en religie. Geloof is anders dan religie. 
Geloof is 'een gerichtheid, een élan, een geleefde ervaring, die ont-
snapt aan de voorwaarden ervan' (vgl. Foi, 1966, 360). Maar dit ver-
schil wordt alleen zichtbaar in een voortdurende kritiek óp de reli-
gie. En deze kritiek eindigt nooit, omdat geloof ook een religieuze 
dimensie heeft. Het zoekt, juist vanuit zyn oorspronkelijkheid, naar 
representaties, formuleringen, symbolen, riten en institutionalise-
ringen. Geloof kan daarom nooit onttrokken worden aan het gevaar van 
de 'vervreemding' die aan deze religieuze vormen eigen is. Chenu 
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citeert hier met instemming een woord van Ricoeur: 'Het kristendom kan 
het geloof niet van de religie scheiden. Het kristendom is veeleer een 
wjze van omgaan met het konflikt tussen het geloof en de religie, in 
de religie' (vgl. a.a. 368). 
Het evangelisme van het geloof 
In het voorbygaan was hierboven al sprake van geloof als 'een 
gerichtheid, een élan, een geleefde ervaring ...'. Het гцп begrippen 
die Chenu in de zeventiger jaren steeds vaker gaat gebruiken. De dyna­
miek van het geloof, zo benadrukt hu dan, is ontleend aan de gave van 
de Heilige Geest, en schiet wortel in de 'geleefde ervaring' -tot in 
de meest vitale dimensies ervan (vgl. M.-D. CHENU, Les passions vertu­
euses. L'anthropologie de Saint Thomas, in: Revue philosophique de 
Louvain 72(1974) 11-18). Het is de moeite waard om na te gaan hoe Che­
nu hier een tema herneemt dat teruggaat tot de dertiger jaren. 
Het is immers een bekend gegeven voor elke tomistisch gevormde 
teoloog. Het geloofslicht is een gave van de Heilige Geest (vgl. Uni­
té, 1937, 15). En Chenu beschouwt dit tema, door Gardeil weer centraal 
gesteld in de geloofsteologie, als een typisch kenmerk van de terug-
keer naar de taal van het Evangelie (vgl. Foi, 1956, 271). De katego-
rie impliceert dat de waarheid, die de gelovige be-aamt, geen proposi-
tie is uit de metafysika, maar de persoonlijke gemeenschap met God die 
in liefde wordt aangegaan. 
Wanneer Chenu dit tema nu herneemt, benadrukt hu vooral de sa-
menhang tussen de 'aanwezigheid van de Geest' en het 'evangelisch ré-
veil' (vgl. Réveil, 1974). De gave van de Geest, het geloofslicht, 
wordt bemiddeld door het getuigenis en door de presentie van de Kerk 
in een zich vernieuwende kuituur. Dat impliceert, zo vat Chenu nog 
eens samen, een verandering in het kollektief gedrag van knstenen, 
tot in de ekonomische wortels ervan; en de vorming van broederschap 
met andere sociale groepen dan voorheen. De ontdekking van de 'wereld 
in verandering' is de evangelische weg om de aanwezigheid van de Geest 
te her-ontdekken. Het kristendom is immers een 'ekonomie in de ge-
schiedenis' (a.a. 170). Het getuigt van de heils-geschiedems door 
present te zijn in de vernieuwing van de wereld. 
Chenu noemt deze samenhang: het evangelisme van het geloof. Dit 
evangelisme wordt gekenmerkt door een voortdurende dialektiek tussen 
de heilshistone en de institutionaliseringen van de presentie van de 
Kerk en haar getuigenis van het Evangelie. De kategone 'Heilige 
Geest' vervult een onmiskenbare rol om deze dialektiek te formuleren. 
Chenu laat dit zien in een artikel over '1'Evangelisme de Saint Tho-
mas' (1974). 
De struktuur van de relatie tot God -het formele kenmerk van 
Thomas' teologie- is komplex. Ze wordt (onder andere) bemiddeld door 
de moraliteit en door de religie. Maar in de teologie van Thomas is 
nog waarneembaar, hoe de wijsgerige begrippen omtrent 'de deugd' en 
'de religie' als het ware worden door-bróken, oti recht te kunnen doen 
aan de k^istelijke ervaring van waaruit Thomas reflekteert. Zjjn het 
geloof, de hoop en de liefde deugden? Kan het geloof onderscheiden 
worden van de religie? Juist doordat Thomas, zo betoogt Chenu, de ka-
tegoneen 'deugd' en 'religie' in eerste instantie zo getrouw mogelijk 
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wysgerig onderzoekt, komt hy ook zo zichtbaar tot het moment waarop de 
rationele analyse stoot op een niet meer be-gi-цp-bare, evangelische 
ervaring, die als het ware 'dwingt' tot een herzien van het begrippen­
kader. Chenu situeert deze ervaring op een heel fundamenteel niveau. 
Voor zover moraliteit en religie reeds institutionaliseringen zijn, zijn 
ze het van deze fundamentele kern van het mens-zyn, die bestaat uit 
percepties, verlangens, aandriften die veel meer gratuit zyn dan de 
moraliteit of religie; die veeleer 'gebeuren' (Chenu gebruikt de ka-
tegone 'evenement'). En dan laat hy er direkt op volgen: 'En dáár 
ligt by uitstek de regel van de Geest, die in ons woont, zyn van ons 
zyn' (vgl. Evangélisme, 1974, 398). 
De gave van de Geest impliceert tevens een nieuwe oriëntatie van 
deze gratuite percepties en verlangens. Deze oriëntatie wordt primair 
onder woorden gebracht in de Bergrede. De vitale menselyke aandriften 
worden hier beschreven als de eerste, namelyk fundamentele ervaringen 
van het aanbrekende Komnkryk Gods. Maar ook de kategoneen 'de nieu-
we wet' en 'de evangelische raden' zyn evangelische termen om die 
nieuwe oriëntatie uit te drukken. Ze brengen een nieuwe relatie tot 
uitdrukking van de mens tot de religie en de moraliteit. Deze nieuwe 
relatie is evenwel slechts in alle menselyke, sociale, psychische, 
kulturele, ekonomische en andere 'registers' (met een typisch woord 
van Chenu) waarneembaar. En derhalve is ze ook niet te reduceren tot 
een (nieuwe) vorm van 'innerlyk leven'. 
De hier beschreven dialektiek van het evangélisme van het geloof 
blyft dus abstrakt, zolang men haar niet situeert in de dialektiek 
tussen getuigenis en presentie van de Kerk en een zich vernieuwende 
kuituur. De 'expérience vécue' die het geloof is, heeft daarmee een 
twee-zydige struktuur; het gaat om 'het gebeuren' van de H. Geest dat 
alleen in gebeurtenissen van een kuituur-in-verandering bespeurbaar 
is; als kracht die vernieuwt. 
In de jaren na het concilie heeft Chenu zich verschillende malen 
bezig gehouden met het steeds sterker wordende krisisgevoel, in de 
kerken en in de samenleving. Hyzelf spreekt liever van 'mutation', van 
'novation' of 'renovation'. Het is frappant om te merken dat hij blyft 
by zyn oorspronkelijke intuïtie. Juist in dergelyke situaties krygt de 
oorspronkelyke dynamiek van het geloof nieuwe kansen; niet ondanks 
maar in de knsis. 'Het ligt in de natuur zelf van het organisme dat 
het in zyn identiteit en om trouw te blyven aan zichzelf, een nieuwe 
vorm van funktioneren moet vinden in een onvoorzien milieu' (vgl. Re-
sonances, 1976, 315). De tekst zou zó hebben kunnen vóórkomen in 'Le 
sens et les leçons d'une crise religieuse' (1931)! 
Het knstendom is een ekonomie in de geschiedenis. Wellicht is 
het precies deze overtuiging die kontinuïteit geeft aan Chenu's re-
flektie, maar die ook de gevoeligheid voor de vernieuwing van de Kerk 
in de Wereld steeds weer verscherpt. Het blyft zichtbaar: tot in een 
artikel uit 1981, over de tnnitaire grondslag van de Kerk (vgl. Het 
nieuwe bewustzyn, 1981). 
'Ekonomie' betekent: de zending van de Zoon en van de Heilige 
Geest. Deze gebeurtenissen zyn de 'historische artikulaties' van Gods 
onkenbare wezen. De be-aming van het geloof wordt hiermee fundamenteel 
ge-orienteerd op de 'nieuwheid' _in de menselyke geschiedenis. 'God 
komt in de wereld, als om haar te ontmoeten. Ну is vooruit, en hy 
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roept. Ну werpt omver. Hij zendt. Ну doet groter worden. Ну bevrijdt' 
(a.a. 20) Maar tegelijk wordt deze be-aming radikaal gerelativeerd. El­
ke andere god is een idool; en zeker die van het deïsme, die zo ge-
makkelyk de god van de gevestigde orde worden kon. Het mysterie van 
God Is onkenbaar. De al-machtige, de 'goede God' ('le bon Dieu'), de 
ab-solute: het zijn evenzovele Produkten van een bepaald kristelyk ra-
tionalisme. Chenu wijst op de grote traditie van de oosterse kerken; om 
de waarachtige zin van het mysterie van God én de vernieuwende kracht 
ervan weer terug te vinden. Ну kan haar vanuit zyn tomistische tradi­
tie be-amen *. Maar hij neemt deze traditie op in zyn begrip van het 
Woord Gods: 'In het begrip 'ekonomie' wordt heel precies gesproken om­
trent de ene en veelvoudige rol van de Vader, de Zoon en de Geest in 
de aktualisenng van het Woord'(a.a. 26). De verkondiging (het getui­
genis) en de kerkwordmg treden in de struktuur van de geloofsakt; 
want ze zyn gefundeerd op het dnevuldige 'wezen' van God dat ook 'de 
zaak' vormt waarop het geloof gericht is. 
Deze kende immers de leer omtrent Gods Drievuldigheid die stelde 
dat de 'voortkomsten' in God slechts via de 'zendingen' door God 
begrepen kunnen worden. 
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10 Geschiedenis als teo-logie 
Lit. M.-D. CHENU, Un concile 'pastoral' (1963), in: P.D. II 655-
672; L'Eglise dans l'histoire. Fondement et norme de l'interprétation 
du Concile (IDO-C conférence), Rome 1966; Histoire du salut et histo-
ricité de l'homme dans le renouveau de la théologie, înl La théologie 
du renouveau t. I, Pans 1968, 21-32; Lex fundamental Is, lex nova, in: 
Legge e Vangelo. Discussione su una legge fondamentale per la Chiesa, 
Brescia 1972, 43-48; Mystère et Raison, in: Le Mystère, Paris 1960, 
158-171; Peuple de Dieu dans le monde, Paris 1966; Un peuple messiani-
que. Constitution de l'Eglise, eh. 2, nr. 9, in: N.R.T 89(1967)164-
182; La renovation de la théologie morale: la loi nouvelle, in: V.S.S. 
22(1969)287-297; Les signes des temps I, in: N.R.T. 87(1965)29-39 
(herdruk en posteriptum II, in: Peuple de Dieu dans le monde, a.w. 35-
55); Les signes des temps III, in: Gaudium et Spes. L'Eglise dans le 
monde de ce temps, Tours 1967, 95-116 (herdruk IV in: Pour une nouvel-
le image de l'Eglise, Gembloux 1970,177- 203 ); Les signes des temps; 
réflexion théologique V, in: Vatican II. L'Eglise dans le monde de ce 
temps, Pans 1967, 205-225; La théologie au Xlime siècle, Pans M 966; 
Valeur chrétienne des réalités terrestres, in: Pour une nouvelle image 
de l'Eglise, Gembloux 1970, 191-203; Vox populi, Vox Del. L'Opinion 
publique dans l'Eglise, in: Censure et liberté d'expression, Pans 
1970, 124-134. 
Eén jaar na afloop van het Tweede Vaticaans Concile houdt het 
IDO-C (Informatie Dokumentatie over de Conciliaire kerk) te Rome een 
kongres over 'post-conciliaire teologie'. Chenu is er ook. Met een 
vooruitziende blik houdt hij de aanwezigen voor dat ook concilie-tekst-
en een eigen uitleggeschiedems krygen. En dat dus de vraag naar uit-
leg-knteria van het grootste belang is. 
Die uitleggeschiedems is niet alleen onvermydeH]k. Ze is nodig 
om het bewustzijn vast te houden vanwaaruit de teksten geschreven zyn. 
Die teksten zyn vervuld, zo Chenu,van een 'kollektieve intelligentie'. 
De kerk heeft een nieuw bewustzijn gekregen van zichzelf, van haar 
'konstitutie'. Ze is zichzelf bewust geworden in de geschiedenis te 
bestaan (vgl. Eglise, 1966, 2). Om te voorkomen dat dit bewustzyn met 
het promulgeren van de teksten wordt gefixeerd, dient de kerk de teke-
nen van de tyd blijven herlezen in het licht van het Evangelie. Daar-
voor geven de teksten van het concilie een 'table de lecture'. 
Het is frappant te zien dat juist in de jaren rond het Tweede Va-
ticaans Concilie Chenu's reflekties over de kategorie 'tekenen van de 
tijd' heel sterk toenemen. De direkt relevante artikelen, waarin het 
begrip als zodanig wordt uitgewerkt, dateren alle uit de periode 1962-
1969. Het is te danken aan de byzondere betekenis die Chenu aan dit 
concilie toekent: het missionaire kerkkoncept en de daarmee verband 
houdende heils-histonsche teologie krijgen nu een wereldwyde dimensie. 
De originaliteit van dit concilie bestaat volgens Chenu erin dat de 
Kerk haar interne vernieuwing voltrekt door een nieuwe oriëntatie op 
de Wereld. De kategone 'tekenen des tyd' dient men binnen deze 
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dialektiek te verstaan. 
In dit slothoofdstuk van deel II zal eerst het belang (10.1) en 
de inhoud (10.2) van de kategorie 'tekenen van de tijd' beschreven wor­
den. Vervolgens zal op de belangrijkste implikaties van epistemologi­
sche aard: het geschiedenis-begrip en het openbarings-begrip, worden 
ingegaan (10.3). Tenslotte wordt een term gepresenteerd ('pastorale 
teologie') die afkomstig is van Chenu zelf en waarmee hy het geheel 
van zijn teologisch 'projekt' wil typeren. Minder dan Ьц de voorafgaan­
de drie hoofdstukken wordt hier de ontwikkeling van een bepaald voca­
bulaire geschetst.Dat is gerechtvaardigd vanuit de teksten zelf, die 
voor het belangrijkste gedeelte uit een beperkte periode van zes jaren 
stammen, en op het punt van het vocabulaire niet veel en zeker geen 
grote verschillen vertonen. Dat is ook gerechtvaardigd vanuit de be­
doeling van dit hoofdstuk: de syntese laten zien van Chenu's teologi-
seren. Vanzelfsprekend ontneemt dit aan de teksten niet hun histori­
sche konnonatie; het zijn geen 'boven-historische' uitspraken. Wel 
brengen én houden ze de Іцпеп ЬЦееп die eerder, ieder in hun eigen 
ontwikkeling, beschreven en geanalyseerd zijn. 
10.1 Voltrekken van de syntese 
Het belang van de kategorie tekenen van de tijd in het geheel 
van Chenu's werk is veel groter dan de korte periode van zes jaren 
suggereert. De kategorie laat zien hoe Chenu de syntese in zijn teolo-
giseren voltrekt; in metodisch en epistemologisch opzicht. Om dit te 
illustreren zy herinnerd aan de opbouw van de drie voorafgaande hoofd­
stukken. Elk ervan vormt een bepaalde dwarsdoorsnede in de ontwikke­
ling van Chenu's teologiseren. De kategorie 'tekenen van de tijd' for­
muleert samenhang hiertussen. In de uitwerking gebruikt Chenu nagenoeg 
alle kategorieën en idioom, dat hij in de onderscheiden tema's van zijn 
werk heeft ontwikkeld. Dat is op het niveau van de termen een eerste, 
belangrijke aanwijzing voor de syntetiserende betekenis van 'tekenen 
van de tijd '. 
Eenheid in de heilsgeschiedenis zien 
Heel vaak heeft Chenu in de jaren na Vaticanum II herinnerd aan 
de woorden van prof. Skydsgaard, één van de (protestante) waarnemers 
op het concilie. In een audiëntie bjj Paulus VI benadrukte hij dat, 
naarmate men beter de konkrete geschiedenis van het Volk Gods begrijpt, 
men beter in eenheid daarmee het mysterie van de Kerk van Jezus Chris-
tus verstaat. En de paus heeft hierop ge-antwoord dat er een 'konkre-
te, historische teologie, gekoncentreerd op de heilsgeschiedenis' no-
dig is (vgl. Présentation, P.D. II, 8). 
Chenu heeft dit als een bevestiging beschouwd van de richting 
van zijn eigen werk. In zyn geval houdt dit in dat een gelovige visie 
op de eenheid van de heilsgeschiedenis in innerlijk verband staat met 
zyn procédé als historicus. In het laatste hoofdstuk van deel I is dit 
innerlijk verband uitgewerkt vanuit het zelfverstaan van de teoloog. 
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Nu dient het uitgewerkt te worden vanuit гцп metode. In die metode 
speelt Chenu's procédé als historicus een centrale rol. Van hieruit 
kan hij telkens weer illustreren wat 'konkreet' en 'historisch' in fei-
te betekenen. In elk van de drie doorsneden blijkt dat procédé aanwe-
zig. Metodisch gesproken benadert hy de 'eenheid van de heilsgeschie-
denis' dus a) vanuit zijn procédé als historicus, b) vanuit de drieslag 
in zijn teologische vraagstelling. 
Deze werkwijze roept een belangrijke epistemologische vraag op: hoe 
kan een historicus 'de heilsgeschiedenis' in de geschiedenis waarne-
men? Chenu stelt zichzelf voor 'als historicus van het Evangelie in 
het Volk van God' (vgl. Renovation, 1969, 287). Een dergelijke omschrij-
ving verschilt fundamenteel van een benadering van historie als ge-
schiedenis van de mentaliteit.Want Chenu hanteert hier woorden uit een 
gelovige belijdenis, die verwijzen naar een realiteit die in de vernieu-
wing van de mentaliteit een onherleidbare rol speelt -zoals hy vaak 
betoogt. Een dergelijke omschrijving gaat ook verder dan de erkenning 
dat in de vernieuwing van een mentaliteit de religiositeit een eigen, 
onherleidbare rol speelt. Want 'Evangelie' en 'Volk Gods' verwijzen 
naar een realiteit -zoals Chenu meerdere keren heeft geschreven- die 
niet samenvalt met die van de religiositeit; deze integendeel kan o-
penbreken, nieuwe wegen doen gaan. 
Wie verwijst naar Evangelie en Volk Gods als reële krachten in de 
geschiedenis, formuleert daarmee ook begrippen die thuis horen in een 
kristelyk-gelovige perceptie van de werkelijkheid; kent aan deze per-
ceptie een eigen oorspronkelijkheid toe, en een eigen struktuur (vgl. 
hoofdstuk 9). Vanuit een dergelijke perceptie heeft het voor Chenu 
zin om naar de diepte-struktuur van de sociaal-ekonomische ontwikke-
lingen te vragen (vgl. hoofdstuk 7); of naar de diepte-struktuur van 
een pastoraal beleid (vgl. hoofdstuk 8). Alleen iemand met een derge-
lijke perceptie kan spreken over het kristendom als 'een ekonomie in de 
geschiedenis'. Cheni heeft dit zelf onder woorden gebracht in alweer 
een van zijn studies over de teologie van de twaalfde eeuw. Hij schrijft 
het ontstaan van een historisch bewustzijn, dat breekt met de traditie 
van de allegorie, toe aan een 'waarneming van de geschiedenis (die) 
zich ontwikkelt binnen een godsdienstige kennis' (vgl. Théologie XII, 
1966, 65). Dit is een observatie die Chenu doet ten aanzien van Hugo 
van St. Viktor. Maar ze geldt ook voor hemzelf. Want in hetzelfde 
werk over de twaalfde eeuw heet het: 'Wie eens de geschiedenis van de 
teologie van de genade in de Kerk van de twintigste eeuw zal schrijven 
... zal haar moeten vatten in de probleemstelling ... in de geboorte 
en in de evolutie van de Action Catholique'(vgl. a.w. 225). Zelf heeft 
hy de opkomst van nieuwe sociale lagen in de kerk van de twaalfde 
eeuw beschreven als de ontwikkeling van een nieuw evenwicht tussen 
'natuur en genade' (vgl. a.w. 224vv). Het procédé waarmee de histori-
cus beurtelings, maar met dezelfde metode, Vqjkt naar de twaalfde en 
naar de twintigste eeuw, is van meetaf aan opgenomen in een kriste-
lyk-gelovige perceptie van de werkelijkheid. 
Deze eenheid van perceptie bestaat dus niet 'achteraf'; ze is 
geen resultaat van het optellen van twee wijzen van kijken: die van de 
gelovige en die van de historicus. Ze is zelfs in eerste instantie 
geen metodisch gegeven. Want ze is een dimensie in de ontwikkeling 
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van het gelovig zelfverstaan van de teoloog (vgl. hoofdstuk 5). Dat 
betekent natuurlijk niet dat een dergelyke perceptie probleemloos in 
haar eenheid (tussen 'historisch' en 'evargelisch') geponeerd kan 
worden. Ook Chenu is zich daarvan bewust. De geschiedenis van de ge-
loofsteologie (vgl. hoofdstuk 9) kan men beschouwen als een historie 
van pogingen om de kenmerkende en onderscheidende aspekten van deze 
perceptie (haar geschonken-zijn, haar vrijheid, haar redelijkheid en haar 
zekerheid) in hun eenheid opnieuw te formuleren. Dat die twee wyzen 
van Iqjken van meetaf aan in een eenheid bestaan en elkaar niet nood-
zakelijk bekonkurreren, dient juist op het vlak van de fundamentaal-te-
ologle verantwoord te worden. 
Slechts binnen dit verband in het verantwoord de vraag te stel-
len: hoe kan de historicus in de geschiedenis Evangelie en Volk Gods 
waarnemen? Het is een vraag naar de struktuur van de gelovige percep-
tie, die de vraag naar haar bestáán -in de eenheid van de aspekten-
steeds impliceert. De gelovige perceptie is een doorslaggevende faktor 
in de teologische metode; en daarom vraagt ze ook om een epistemolo-
gische analyse. Met de kategone 'tekenen van de tyd' is het mogelijk 
deze struktuur te doorlichten. In het idioom van Chenu heeft dit be-
grip precies deze epistemologische betekenis. Het is daarom het punt 
van syntese, in zyn w^ze van teologiseren. Het is karakteristiek 
voor zyn teologie als 'métier'. 'Ja, er bestaat een kristelyke lezing 
van de gebeurtenissen, een teologie van de geschiedenissen' (vgl. 
Signes II, 1965, 5A). 
10.2 De tekenen van de tijd verstaan 
Men proeft nog iets van de sfeer waarin het pleit wordt gewonnen. 
Chenu althans noemt het 'tamelijk sensationeel' dat tekenen van de tijd 
zo'η centrale rol is gaan spelen in de omschnjving van de relaties 
tussen Kerk en Wereld (vgl. Signes II, 1965, 35). Die sensatie was ze­
ker te danken aan de inspanningen die nodig waren om het oorspronkelij­
ke ontwerp van Gaudium et Spes, dat slechts een samenvatting was van 
de traditionele kerkelijke sociale leer (vgl. Signes III, 1967, 101), 
om te vormen tot een tekst die het uitgangspunt kon worden voor een 
'konkrete, historische teologie'. Chenu heeft een aktieve bydrage aan 
die inspanningen geleverd. 
De sensatie kan echter ook te maken hebben met een ander gegeven. 
Hier wordt namelyk een term op de voorgrond geplaatst die tot dusverre 
weliswaar niet onbekend was (vgl. Mt. 16,3) maar toch nooit deze zware 
betekenis had gekregen, welke het concilie eraan toekent. Hier doet 
zich het zeldzame fenomeen voor dat een term die alleen bekend was uit 
de exegese, en niet of nauwelijks belang had in de nog gangbare teolo­
gische handboeken, via introduktie door het leergezag een belangryke, 
vernieuwende betekenis voor de teologie knjgt. Chenu wijst er zelf ook 
op: de bronnen voor het gebruik van de term zijn: de konvokatie van 
het concilie door Johannes XXIII, d.d. 25-12-1961; Pacem in Terris 
(encycliek van Johannes XXIII d.d. 11-4-1963);Ecclesiam Suam (ency­
cliek van Paulus VI d.d. 6-8-1964); Gaudium et Spes, nr. 4 (7-12-
1965). 
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Deze introduktie impliceerde ondertussen ook een nogal gevoelige 
verschuiving m de betekenis van de terra. Chenu herinnert aan het ver­
zet van exegeten en van protestante waarnemers. De eersten wezen erop 
dat de kategone in de Schrift een kristologische en eschatologische 
betekenis heeft; terwijl dit in de concilie-tekst niet zo duidelyk het 
geval is. De tweede groep benadrukte dat in het gebruik van de term 
tudens het concilie de zonde en het kwaad te weinig aandracht kregen; 
en dat te weinig recht gedaan werd aan de transcendentie van het Нщк 
Gods, tegenover de aardse geschiedenis. Chenu vermeldt beide bezwaren; 
en gaat er ten dele ook op in. Maar kennelyk telt voor hem eerst en 
vooral dat deze kategone de mogelijkheid biedt om een epistemologisch 
grondbeginsel te formuleren van een 'konkrete, historische teologie', 
en wel op gezag van het concilie. Tegen de bezwaren in beroept hy 
zich telkens op de betekenis die de kategone by Johannes XXIII en 
Paulus VI kreeg; op de herkenning daarvan allerwege; op het feit dat 
het knstendom een ekonomie in de geschiedenis is; op een eenheids-
konceptie van de heilsgeschiedenis en op de rol die dit begrip toe­
kent aan het messianisme. Het gaat hem blijkbaar om een heel fundamen­
tele kategone ... 
Sociologische betekenis 
Wat verstaat Chenu onder 'tekenen van de tijd'? Om de betekenis 
ervan te begnjpen, schnjft hu, dient men zich eerst en vooral te re­
aliseren dat het klassieke begrip 'natuur' nu vervangen wordt door 
'conjoncture'. De (wysgenge en teologische) antropologie dient na te 
denken over de tyd als een essentiële struktuur van het mens-zijn. En 
de 'maat' van de tijd ligt in de veranderingen (mutations) die de mens 
in zijn geschiedenis doormaakt: veranderingen in de 'mentaliteit', met 
wortels in de ekonomische ontwikkelingen. De 'conjoncture' is dus geen 
uitwendig blijvende 'situatie' waarin de 'natuur' van de mens bestaat; 
ze treedt in in de struktuur ervan. Het verstaan van de tekenen van de 
tijd veronderstelt dus een antropologie die de mens beschouwt als 
1être-dans-le-monde'. Hier worden in feite de reflekties over wereld 
en geschiedenis (vgl. hoofdstuk 7) weer opgenomen. 
Vanuit deze antropologische veronderstellingen bepaalt Chenu de 
'sociologische' dimensie van 'tekenen van de tjjd'. Het zijn gebeurte-
nissen die expressie zijn van een dergelyke konjunkturele ontwikkeling. 
Het begrip verwijst naar bepaalde gebeurtenissen (Chenu geeft als voor-
beeld de afro-aziatische konferentie in Bandoeng, 1952); maar de ge-
beurtenissen ontlenen hun betekenis aan de ontwikkeling van een 'con-
joncture' (in het voorbeeld: de ontwikkeling van de afro-aziatische 
volken naar vrijheid en onafhankelykheid). 'Tekenen van de tyd' ver-
staan betekent dus niet zozeer het aanwyzen van opzienbarende gebeur-
tenissen, als wel het onderscheiden (discerner) van zo'n konjunkture-
le omslag. Hier keert de visie van Chenu op de geschiedenis als een 
proces van renaissancen terug (vgl. hoofdstuk 6). By tekenen van de 
tyd gaat het, in de symbolische gebeurtenissen, om dat fenomeen van de 
renaissance zelf. Het kollektieve verlangen van een kuituur verandert 
van richting. Zoiets omvat gaandeweg het hele leven van zo'n kuituur; 
omvat een hele generatie, een volk, dat zich bewust wordt van een 
nieuwe toekomst en van zichzelf. Daarom zijn 'tekenen van de tyd' ook 
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die gebeurtenissen (événement) die in het bewustzijn van een kuituur 
een schok teweeg brengen. Een mentaliteit verandert, tot in haar wor-
tels, niet zonder een breuk in de kontinuïteit van de tyd. 
Een nieuwe bestemming 
Wie kan dergelijke re-naissances, respektievelijk de symbolen er-
van, onderkennen? Chenu's antwoord is heel kort: de getuige. De obser-
vatie van een konjunkturele verandering veronderstelt de participatie 
aan de 'aspiraties van een volk'. De observatie bestaat namelijk in het 
onderscheiden van de bestemming (destin) die de ontwikkelingen hebben, 
en het onderscheiden van de bestemming betekent tevens het herkennen 
van een nieuwe gemeenschappeiykheid tussen allen die in die verande-
ringen betrokken zyn. Daarom is de getuige, respektievelyk de profeet 
(vgl. hoofdstuk Θ) degene die de tekenen van de tyd observeert. Men 
dient overigens 'de profeet' hier niet als een hoogstaande, maar daar­
mee geïsoleerde enkeling op te vatten. In de analyses van Chenu wordt 
nameiyk ook benadrukt dat het 'volk' het subjekt is van de waarneming 
van de tekenen van de tyd. Waarneming van de 'bestemming' en subjekt-
worden van de ontwikkeling die naar die bestemming voert, гЦп immers 
korrelatief. In die zin is waarnemen van de tekenen van de tijd een 
'praktische' aangelegenheid. En getuigen, respektievelijk profeteren 
is niets anders dan het aan-duiden van de veranderingen die op die 
nieuwe bestemming wijzen. Het aan het licht brengen (aggiornamento!) 
van die bestemming, en dus ook van de subjekt-wording is de inhoud 
zelf van het getuigenis, van de profetie. Daarom vraagt de 'waarne­
ming' om een persoonlijke betrokkenheid en gemeenschap met het volk 
wiens geschiedenis een 're-naissance' doormaakt. 
Teologische betekenis 
In teologische termen gesproken open-baren tekenen van de tijd het 
aanbreken van het Rijk Gods, respektievelijk de heilsekonomie van Gods 
mysterie. Als de Kerk, zo schrijft Chenu, de tekenen van de tijd tracht 
te onderscheiden, doet ze daarmee niets anders dan de aktuele waarheid 
van het Evangelie naar voren brengen. Het is wel een hele nieuwe ma­
nier om over die waarheid te spreken. Want niet langer worden 'eeuwi­
ge waarheden' toegepast op wisselende historische situaties. De histo­
rie zelf, begrepen naar haar 'conjoncture' treedt in de heilsekonomie 
van Gods mysterie. Daarom kan de Kerk, 'lezend' in de geschiedenis 
('onderscheidend'welke de tekenen van de tyd zijn), tevens de voltrek­
king van dat heilsmysterie Onderscheiden'. 
Kernpunt by de teologische dimensie van de tekenen des tyds is 
dus de overtuiging van Chenu dat de historie zelf, naar haar konjunk-
ture begrepen, deel uitmaakt van de heilsekonomie van Gods mysterie. 
Hij verantwoordt deze stellingname (vgl. overigens ook hoofdstuk 7) 
door te herinneren aan twee adagia uit de klassieke genade-teologie. 
Thomas heeft gezegd dat elk schepsel een 'potentia oboedientialis' be­
zit om de wil van God te verstaan. En Thomas herinnert ook aan de o-
vertuiging van Augustinus dat de mens als mens 'capax Dei' is; dat dat 
deel uitmaakt van zyn schepsel-zyn, respektievelyk van zijn beeld-van-
God-zyn (vgl. Singes II, 1965, 46, nt. 6). Deze adagia neemt Chenu 
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hier weer op, maar nu binnen het antropologisch en sociologisch kader 
dat hierboven is geschetst. Daarmee herinterpreteert hü deze katogo-
rieën, overigens blijvend binnen de fundamentele intuïtie erin. Deze 
intuïtie is dat de mens als mens én als gave van God beschouwd kan 
worden (capax est Dei per gratiam; naturaliter anima est gratiae сэ­
рах). Maar die intuïtie wordt niet langer uitgedrukt in termen ¿an 
natuur en genade. In de plaats van het natuur-begrip is immers het 
'conjoncture'-begrip gekomen. En Gods genade is Chenu gaan verstaan 
als de 'ekonomie van zijn heil'. 
Toekoms bverwachting 
Het is voor Chenu's opvatting van 'tekenen van de tyd' belangryk 
dat moment van verwachting te onderstrepen (pierres d'attente). Want 
het onderscheiden van de tekenen van de tijd geschiedt in een geschie-
denis die ambigu is. In konjunkturele omslagen van de geschiedenis 
heeft de bestemming van de mens nieuwe mogelijkheden; maar loopt ze ook 
nieuwe risiko's (denk terug aan Chenu's voorkeur om over 'les contrain-
tes et les ressources' van de socialisatie te spreken). Chenu herin-
nert zyn lezers aan het feit dat de franse revolutie door kristenen 
lange tyd niet in haar vryheids-dynamiek is onderkend. Нц wyst erop 
dat in de ontwikkeling van de socialisatie nieuwe vormen van solidari­
teit onontwarbaar vermengd zijn met burgerlijk individualisme en kapita­
listische hebzucht. En dat de 'stem van God' die de gelovige in de ge­
beurtenissen tracht te beluisteren, verduisterd wordt door de stem van 
'duistere en verwoestende machten' (vgl. Signes V, 1967, 216-218). Het 
onderscheiden van de tekenen van de tyd kan daarom alleen maar gebeu­
ren in de verwachting van de komst van het Rijk Gods dat deze ambigue 
geschiedenis zal zuiveren; in de verwachting dat de openbaring van 
Gods mysterie de schepping zal verlossen van zonde en kwaad. Chenu 
citeert in dit verband telkens weer de tekst van Paulus over de schep­
ping die verwacht bevrijd te zullen worden uit de slaverny, om te kun­
nen deelnemen aan de vrijheid van de kinderen Gods (Rom. 8,19). 
Deze tekst is ook nog om een andere reden van belang voor de teo-
logische dimensie van de 'tekenen van de tyd'. Ze drukt namelijk een 
samenhang uit tussen geschiedenis en wereld. Die samenhang is in Che­
nu's visie op geschiedenis van groot belang. De vermenselijking van de 
wereld is korrelatief aan de verwereldlijking van de mens. 'Arbeid' is 
by hem een centraal tema, omdat het de 'praktische syntese' is van het 
historisch projekt en het in-de-wereld-staat van de mens (vgl. hoofd­
stuk 7). De tekenen van de tijd verstaan, impliceert deze antropologie. 
Teologisch gesproken veronderstelt het onderscheiden van die tekenen 
daarom een erkenning van de autonomie van de aardse werkelijkheid, en 
van de waarden die de vermenselijking van de wereld belichaamt. De ge­
lovige, die de tekenen van de tyd tracht te onderscheiden, zoekt naar 
de wijze waarop daarin de heilsekonomie van Gods mysterie openbaar kan 
worden. Juist op dit punt herneemt Chenu het begrip 'recapitulatio' 
(vgl. hoofdstuk 7). Dit drukt immers de heilsbetekenis uit en doet 
recht aan de eenheid van historisch projekt en in-de-wereld-staan. Bo­
vendien kan het begrip gebruikt worden om de 'eenheid van de heilsge­
schiedenis', de samenhang tussen 'schepping', 'verlossing' en 'toe­
komst' te benadrukken, in een expliciet kristologisch perspektief. 
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Frappant is dat zelfs die geheel andere invalshoek, het messia­
nisme, ook weer terugkeert; en ook nu weer zonder een eenheid te (kun­
nen?) vormen met het begrip van rekapitulatie. Toch is het messianisme 
een tema dat Chenu dierbaar is, als hy over tekenen van de tijd 
spreekt. Want 'de komst van de Messias' en 'het aanbreken van de mes-
siaanse tyd' zyn tema's die bijzonder goed het breuk-karakter weerspie­
gelen dat elke re-naissance met zich meebrengt. En de sociaal-politie-
ke allusies ervan passen byzonder wel bij de vnjze waarop Chenu als his­
toricus de re-naissance wil analyseren. 
De Kerk als getuige 
De hellsekonomie _in de menselijke werkelijkheid kunnen waarnemen 
vraagt naar de bepaling van het subjekt van die waarneming. In Chenu's 
begrip van tekenen van de fcgd is dat subjekt de Kerk. Maar by die so­
ciologische analyse kwam reeds naar voren dat het waarnemend subjekt 
een gekwalificeerd subjekt dient te zijn -willen de tekenen kunnen wor­
den gezien. Dat geldt ook ten aanzien van de Kerk. Alleen een Kerk 
die 'getuige' is, respektievelyk die haar profetische verkondigings-
funktie realiseert, kan deze onderscheiden. Getuigenis, als basisfunk-
tie van de verkondiging, veronderstelt immers presentie. De Kerk kan 
de tekenen van de tyd alleen maar waarnemen, als ze aanwezig is Ьц de 
re-naissance die een kuituur doormaakt. Dat vereist een missionaire 
Kerk. Aanwezig zyn betekent immers deelnemen aan het zoeken naar de 
nieuwe bestemming die in konjunkturele omslag te voor-schijn komt. Aan­
wezig zyn impliceert daarom primair het deelnemen aan de onderschei­
ding van de waarden die de humanisering van de mens dienen. Aanwezig­
heid betekent daarom ook dat een uitzuivering van de reeds ontdekte 
waarden niet volstaat. Ze vraagt om kreativiteit in het vinden (inven-
tio) van nieuwe waarden. Het getuigenis van de Kerk voegt inhoudelijk 
dan niets meer toe aan die waarden; de Kerk heeft in haar geloof geen 
eigen waarden. Als getuige de tekenen van de tyd onderscheiden bete­
kent veeleer dat die tekenen zelf de inhoud vormen van haar steeds te 
herformuleren boodschap. De getuige-Kerk zal de hellsekonomie in deze, 
zich voltrekkende re-naissance trachten te onderscheiden, en niet 
willen volstaan met een verwijzing naar de uitdrukkingen ervan in 
vorige renaissances. Dat betekent dat de getuige-Kerk ook wil partici­
peren aan de nsiko's en aan de ambiguïteit die het staan-in-de-ge-
schiedems en in-de-wereld impliceert. Ze heeft geen woord-vooraf 
(apnori) dat hiertegen beveiligen kan. 
Volk Gods 
De Kerk kan, zo gaat Chenu verder, alleen maar 'getuige' zyn in 
de mate dat ze zichzelf verstaat als 'Volk Gods'. Het onderschelden 
van de tekenen van de tyd is immers korrelatief aan de bewustwording 
van een nieuwe solidariteit. Het onderscheiden van de tekenen van de 
tyd is daarom ook de meest fundamentele taak van het 'sensus fidei'. 
En alle charisma's van de Geest spelen hierbij een rol. Want de cha-
risma's zyn even zovele vermogens om de gelovige gemeenschap te struk-
tureren rondom de aspekten die eigen zyn aan de nieuwe bestemming. En 
daarmee, zo Chenu, is tevens nog eens gewezen op de eigen en speciale 
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rol van de leken in de Kerk. Want juist zij zijn in staat vanuit hun ei­
gen, autonome verantwoordelijkheden in een samenleving en kuituur, de 
richting naar de nieuwe bestemming te ontdekken. Daarom zijn ze ook on­
vervangbaar bij elke struktuur-hervorming van de Kerk, die immers niets 
anders is als een hervorming die recht wil doen aan de waarneming van 
de tekenen van de tijd. 
Dialoog 
Dit brengt Chenu tenslotte weer ЬЦ het tema van de dialoog. De 
gelovige waarneming van de heilsekonomie voltrekt zich binnen de men­
selijke werkelijkheid. Het heilsmysterie kan worden waargenomen in die 
geschiedenis, vooral daar waar in de renaissance van een kuituur nieu­
we menselijke waarden en mogelykheden worden ontdekt. De Kerk heeft 
hier geen woord apriori meer. Ze kan alleen in dialoog met de niet-
kristenen naar die menselijke waarden zoeken, en in de dialoog van het 
heilsmysterie daarin getuigen. De dialoog over nieuwe menselijke waar­
den is de weg bij uitstek om de inhoud van het getuigenis aan te geven. 
Chenu wyst in dit verband op klassieke adagia die spreken over 
de wereld als 'preparatie evangelica', en over de 'semina veritatis' 
die overal in de wereld te vinden zijn. Ну neemt ze hier op, maar her­
interpreteert ze binnen het kader van een missionair denken over de 
Kerk. De Kerk die haar 'aggionamento' werkelijk serieus neemt, zal 
haar 'konstitutie' in de Wereld vinden. Op het niveau van de relatie 
Kerk-Wereld formuleren 'preparatie evangelica' en 'semina veritatis' 
hetzelfde als 'capax Dei' en 'potentia oboedientialis': dat er eenheid 
in de heilsekonomie is. Vanuit die eenheid gedacht, kan de Kerk vol­
ledig recht doen aan de autonomie van de 'aardse waarden' en aan de 
transcendentie van Gods mysterie. Beide zijn, zo Chenu, aspekten van 
de 'wet van de inkarnatie'. De tekenen van de tyd verstaan is tenslot­
te de epistemologische kategorie die korreleert met deze 'wet'. 
Direkt na het concilie schrijft Chenu dat 'tekenen van de tijd' in 
die laatste maanden steeds opnieuw centraal heeft gestaan by de uit­
werking van de 'constitutie' over de 'Kerk in de Wereld van deze tijd' 
(vgl. Signes II, 1965, 51). Hetgeen hjj hier zegt over het concilie, 
geldt in ieder geval voor zyn eigen teologische reflektie. In zijn 
uitwerking van de kategorie ziet Chenu alle lynen van zijn denken bij­
een komen. 'Signes des temps' is de epistemologische kategorie die 
centraal staat in Chenu's teologiseren. 
10.3 Het Woord van God horen 
Het kunnen verstaan van de tekenen van de tijd veronderstelt een 
bepaald bewustzyn van de werkelijkheid. Chenu schrijft in één van zyn 
artikelen erover by voorbeeld dat 'de joods-kristelyke traditie een 
ekonomie is waarbinnen de tyd samenhang krygt, een gevulde tyd wordt 
en geen onbetekenend kader blijft' (vgl. Signes V, 1967, 220). Naar zijn 
oordeel is dus de eenheid in de geschiedenis een produkt van het re-
ligieus bewustzijn van deze traditie. Deze overtuiging verdient nader 
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onderzocht te worden. Ze is van doorslaggevend belang om de epistemo-
logische betekenis te begrypen die tekenen van de tyd in Chenu's re-
flektie heeft. 
10.3.1 Gelovig-historisch bewustzijn 
Chenu reflekteert vaak over de struktuur van dát bewustzijn dat 
de tekenen van de tyd waarneemt; zowel in studies over de twaalfde als 
die over de twintigste eeuw. 
Een nieuw, menselijk universum 
In een artikel uit 1954, een tiental jaren vóór de artikelen over 
de tekenen van de tyd, schryft Chenu over het ontstaan van het histo-
risch bewustzijn in de twaalfde eeuw (vgl. Théologie XII, 1966,62-89). 
De twaalde eeuw wordt m e t alleen gekenmerkt door een nieuw type 'na-
turalisme', doorwerkend in een antropologie die de mens als mikrokos-
mos beschouwt. Er zyn, zeker in de tweede helft ervan, ook mensen ge-
weest die, met eenzelfde soort interesse voor de konkrete werkelijkheid 
om hen heen, een nieuw 'univers humain' creëerden: niet dat van de 
Natuur, maar dat van de Geschiedenis. Parallel aan de huidige beteke-
nis van het begrip geschiedenis, betrof 'historia' zowel de inhoud als 
het vak respektievelijk de metode: kyken naar de werkelijkheid zelf, 
respektievelijk naar de letter van de tekst, en op basis daarvan een 
'series narrationis' konstrueren, die de gebeurtenissen met elkaar 
verbindt en begr^pelykheid verleent (vgl. a.w. 66). 
Vanzelfsprekend, zo erkent Chenu, gaat het niet om een profane 
geschiedenis in de moderne zin van het woord. Want de gelovige per-
ceptie is er van meetaf in aanwezig. Het gaat om een 'series narra-
tionis' die van Gods handelen in de tyd vertelt. De tyd maakt met an-
dere woorden deel uit van de heilsgebeurtenissen zelf (vgl. a.w. 66-
67). Precies dáárom is deze tweede helft van de twaalfde eeuw zo in-
teressant voor Chenu. Zyn vraag is namelyk m e t of er 'naast' een pro-
faan historisch bewustzyn nog een religieus historisch bewustzijn kan 
bestaan. Ну onderschryft veeleer de stelling dat het moderne, profane 
historische bewustzyn zyn wortels in dat van de gelovige waarneming 
van de werkelykheid heeft (vgl. a.w. 65-66, nt. 2). Zyn vraag is ech­
ter hoe de struktuur van dat religieus bewustzyn is. En de tweede 
helft van de twaalfde eeuw is zo interessant, omdat ze laat zien hoe 
een gelovige perceptie van de werkelykheid loskomt uit het (neo-) 
platonisme, en een historisch karakter krygt: 'De tyd en de plaats 
treden in in de inhoud van deze heilsgebeurtenissen' (a.w. 66). 
Een gelovig-historische perceptie van de werkelykheid is het re­
sultaat, zo Chenu, van een andere 'organisatie' van de gegevens. Maar 
die organisatie ziet de gegevens ook anders. De andere organisatie 
(l'univers humain de l'histoire sainte') veronderstelt een breuk met 
het 'allegoriserende symbolisme'. Chenu koestert hiertegen een be­
paald wantrouwen. De allegorie kán bevorderen (vgl. a.w. 159-209) dat 
de gelovige perceptie de werkelijkheid van natuur en historie niet 
serieus neemt. De allegorie kán bevorderen dat de religieuze perceptie 
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haar focus vindt in een idéé, dat ze tracht te ontleden in vele ele-
menten met ieder hun eigen betekenis. De allegorie kán ertoe leiden 
dat de religieuze perceptie een super-historie konstrueert boven op de 
konkrete geschiedenis. Daarentegen is iemand als Hugo St. Vaktor veel-
eer ge-interesseerd in de 'historia dispensationis temporalis divinae 
providentiae'. Hij hanteert hier termen die aan Augustinus herinneren 
(vgl. a.w. 67, nt. 4 ). Maar hij buigt de inhoud ervan wezenlijk om. De 
'maat' van de tyd wordt niet alleen meer in de kosmos gevonden; de 
orde van de wereld is een pro-ces, een het pro-ces is de wereld. Bin-
nen de gelovige konceptie van de heilsgeschiedenis (oikonomia, zeiden 
de griekse vaders) voert Hugo St. Viktor, met zyn voorkeurskategorie 
'series narrattionis, series temporum' niet alleen een latijnse verta-
ling in. Hij brengt ook een epistemologische breuk teweeg (Chenu ge-
bruikt dit woord overigens niet). 
De fasen van de geschiedenis 
Karakteristiek voor de eigen aard van deze gelovige perceptie van 
de historie zyn nog twee andere, nauw met elkaar samenhangende aspek-
ten: het universalisme en de fasen-struktuur ervan. Als zodanig, zo 
zegt Chenu, zijn dit geen nieuwe tema's. Men vindt ze by voorbeeld op 
veel plaatsen van de H. Schrift en in veel teologische koncepties van 
griekse en romeinse kerkvaders. De heilsekonomie voltrekt zich in tyd-
perken taetates). Men kan zeer uiteenlopende schema's hiervoor hante-
ren. Maar allen drukken ze de overtuiging uit dat de heilsekonomie de 
gehele mensheid omvat en een intrinsieke doelgerichtheid heeft. Hier-
door krygt de geschiedenis eenheid, samenhang, zin. 
Opvallend nu is de manier waarop in de tweede heft van de twaalf-
de eeuw deze fasering wordt gehanteerd is de nadruk op het ritme van 
de geschiedenis. Hugo van St. Viktor by voorbeeld interpreteert de ge-
schiedenis na de schepping naar het model van de zes dagen. De symbo-
liek wordt echter wezenlijk geherinterpreteerd doordat hy die 'zes da-
gen' verstaat als 'zes tijdperken'. Opnieuw blijkt dat de 'maat' van de 
tijd niet langer alleen gevonden wordt in de 'duur van de kosmos', maar 
in het pro-ces van de geschiedenis. Hugo van St. Viktor gebruikt, zo 
zegt Chenu, een welbekende symboliek voor de heilsekonomie. Maar te-
gelijk doorbreekt hy het determinisme van de natuurlijke cyclus, om 
ruimte te maken voor de contingentie van de gebeurtenissen van de o-
penbaring. Ook in dit onderscheid tussen determinisme en kontingentie 
komt naar voren dat het ging om een epistemologische breuk. De (twee-
de helft van de) twaalfde eeuw is een periode die daarom illustratief 
is voor de struktuur van de gelovig-kristelyke perceptie. 
Missionaire beweging 
Het ontstaan van deze perceptie is, aldus Chenu, nauw verbonden 
met een welbepaalde, sociale ontwikkeling in de Kerk: de nieuwe mis-
sionaire beweging (vgl. Théologie, 1966, 225-251). Deze heeft een 
breuk voltrokken in de sociaal-ekonomische wortels ervan. Niet langer 
is de 'ordo monachus', zy het in gezuiverde vorm, het ideale model van 
die orde, maar de dynamiek van de missionaire beweging. Karakteristiek 
voor deze beweging is haar in-de-wereld staan: door de groepen waaruit 
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ze rekruteert, en door haar idealen van armoede en broederschap. Bin-
nen de knstelyke wereld voltrekken de nieuwe missionarissen eenzelfde 
breuk, als op epistemologisch niveau door bepaalde teologen gedaan 
wordt. Ze beroepen zich op een symboliek die door vele anderen ook 
wordt gehanteerd: vita vere apostolica. Maar de inhoud ervan wordt 
wezenlyk anders, gekenmerkt als ze is door de presentie en getuigenis 
in de zich vernieuwende kuituur. 
De parallellelie tussen missionaire en epistemologische breuk doet 
zich ook nog op een ander punt voor: het universalisme. Een werkelijk 
universele perceptie van de heilsgeschiedenis werd, zo Chenu, pas mo-
gelyk door de 'schok van de missionaire expansie'. Daardoor kon men 
de heilsgeschiedenis pas aanwezig zien in de totale profane werkelyk-
heid; terwyl tegelyk die profane werkelijkheid als een pro-ces wordt 
beschouwd. Karakteristiek hiervoor is de aanduiding van de heilsge-
schiedenis als een 'translatio imperii'. De dynamiek van het proces 
wordt, volgens de 'wet' van Hugo van St. Viktor: loca simul et tempo-
ra, verbonden met staan in-de-wereld. De heilsgeschiedenis voltrekt 
zich in een kristenheid die volgens Gods providentie achtereenvolgens 
vorm krygt in een romeins rijd, een griekst-oosters) njk, een frankisch 
njk, een lombardaans njk en een gernaans ryk (zo Otho van Freismg). 
Ideologie-vorming 
Dit historisch universalisme is een telkens weer terugkerende 
karakteristiek van de gelovig-historische perceptie. Het geeft tevens 
de grootste bekoring ervan aan. Wanneer de kristenheid geïdentifi-
ceerd wordt met een 'imperium', respektievelyk wanneer een imperium 
een dergelyke providentiële betekenis krygt toegekend, is het gevaar 
van ideologie groot. Chenu wyst op een aantal aspekten (in de twaalfde 
eeuw) waaraan dit herkenbaar wordt. De symboliek die gehanteerd wordt 
voor de ontwikkeling van de geschiedenis, gaat dan fixeren op het ver-
leden. Zelfs een beroep op eschatologische symbolen kán hiertoe by-
d^agen; in zoverre de toekomst volkomen 'aan de andere kant' komt te 
liggen van de tyd die zich aktueel voltrekt. Een allegorische inter-
pretatie van de symboliek ligt dan voor de hand. Overigens acht Chenu 
het kennelijk niet eenvoudig om de 'ideologie' in de gelovig-histon-
sche perceptie zuiver onder ogen te krygen. Ну wyst er namelijk op dat 
het bewustzijn zich m e t alleen manifesteert in intellektuele vormen 
(l'histoire comme genre littéraire), maar ook als een kollektief be-
wustzyn bestaan. En precies m dit kollektieve bewustzyn ('du petit 
peuple') funktioneert de messiaanse verwachting soms heel anders dan 
by een allegorische teoloog. De 'helderheid' van de laatste kontras-
teert met de 'gekompliceerdheid' van het eerst. Ondanks alle ambigu-
ïteit m de mechanismen van het kollektief bewustzyn, vertrouwt Chenu 
toch aan het 'petit peuple chrétien' een 'knstelyke gevoeligheid' toe 
voor het pro-ces van de geschiedenis, een gevoeligheid die werkzaam 
wordt op momenten dat de intellektueel (de teoloog) gevaar loopt in 
ideologie te vervallen. 
De enige wijze om ideologie te onderkennen is de dialoog. Wanneer 
kristenen samen met met-kristenen zoeken naar de gestalten van een 
nieuwe kuituur (re-naissance) , zal in de gezamelijke praxis (van het 
onderwys, of van de politieke aktie by voorbeeld) slechts de presentie 
226 
en het getuigenis kunnen voorkómen dat het geloof als een 'anti-her-
vorming' (Chenu gebruikt zelf deze kategone) wordt gehanteerd. 
De beweging van de geschiedenis 
Chenu vnjst dan ook vaak op de betekenis van het onderscheid, ge-
maakt door Johannes XXIII in 'Pacem in Terns', tussen 'ideologie' en 
'mouvement de l'histoire'. Kristenen dienen hun partners in de dialoog 
volgens deze gedachtengang met apnori te identificeren vanuit de i-
deologie. Ideologieën гщп percepties van de werkelykheid. En die wer-
kelykheid heet hier 'mouvement de l'histoire': de praktische voltrek­
king van een re-naissance in de kuituur. Dát is het universum van de 
gelovig-histonsche perceptie. 
De werkelijkheid beschouwen als een 'mouvement de l'histoire', 
veronderstelt twee uitgangspunten: een van antropologische en een van 
sociologische aard. 
Het antropologische uitgangspunt kan men als volgt samenvatten 
(vgl. Histoire, 1968, 29vv): de mens is sociaal; de mens is materieel; 
de mens is historisch. Tussen deze drie dimensies van mens-z^n bestaat 
een interrelatie. De 'maat' van de tyd is de historische bewustwording 
van een nieuwe solidariteit; deze speelt zich af in de ontwikkeling 
van de socialisatie; de diepte-struktuur hiervan wordt in 'de arbeid' 
duidelijk; solidariteit, in-de-tyd-zyn, impliceert materiali tei t, casu 
qou lichamelijkheid, dat wil zeggen in-de-wereld-zyn. 
Het sociologisch uitgangspunt is het 'evangelisch réveil'. Een 
'evangelisch réveil' (vgl. Theologie, 1966, 252-257) is een struktuur-
hervorming van de kristenheid. Zich beroepend op het 'vita vere apos-
tolica' doorbreken de groepen die deze hervorming dragen, zowel de 
ekonomische orde (armoede) als de sociale orde (broederschap). Kritiek 
op de ekonomische orde en rekrutering uit (nieuwe) andere sociale 
lagen zyn hier korrelatief. In deze ontwikkeling manifesteert zich ook 
een doorbraak van de 'mytische orde': de grens tussen sakraal en pro-
faan wordt verlegd. 
10.3.2 Evangelische teo-logie 
In de dialoog wordt de gelovige getuige. Getuige worden betekent 
dat men het Evangelie hóórt in de beweging van de geschiedenis. Dat is 
de oorspronkelyk-knstelijke ervaring. Getuige worden betekent de erva-
ring opdoen dat de geschiedenis een teologale dimensie heeft. Een ty-
pisch kenmerk van de gelovig-histonsche perceptie is dan ook evange-
lische teologie; de term is van Chenu zélf! (vgl. Théologie XII, 1966, 
257-273). Het gaat hier om de vraag naar de wyze waarop in de geschie-
denis het Woord van God in гцп oorspronkelijkheid gehoord wordt. 
'Evangelium sine glossa' 
Chenu heeft dit allereerst toegelicht aan de hand van het evan­
gelisch réveil van de twaalfde eeuw. De originaliteit ervan was, teo-
logisch gesproken, niet gefundeerd in de herontdekking van 
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Aristoteles; noch was ze, pastoraal gezien, gebaseerd op de sociale 
veranderingen in de beweging van Franciscus (vgl. a.w. 254). Chenu 
ziet veeleer de 'onherleidbare werking van het evangelisch getuigenis 
als zodanig' (id.). In termen van Franciscus zelf ging het om het E-
vangelie, 'sine glossa'; dát was de enige regel van zyn religieuze 
broederschap en van zyn knstelyke verkondiging. Franciscus, zoals ook 
Thomas, hoorde het Woord van God. Daarom kan men, aldus Chenu, aan 
diens geschiedenis slechts recht doen als men de 'densité théologale' 
ervan tracht te peilen. Die oorspronkelyk-knstelyke ervaring heeft 
onverrmjdeltjk haar sociale wortels in een bepaalde kuituur; deze treedt 
zelfs binnen m de struktuur van de gelovige be-aming. Maar de be-
aming wordt opgeroepen door dat Woord van God zelf, het zuivere Evan-
gelie zoals Chenu vaak zegt; en is dáárom tenslotte vry en kan dáárom 
steeds opnieuw kritisch worden. 
Het verstaan van de tekenen des tyds heeft ook die teologale dimen-
sie; de getuige hóórt daarin 'La Parole de Dieu en acte', respektieve-
lyk 'L'Evangile dans le temps' -met Chenu's voorkeurswoorden. De ge-
tuige hoort in de beweging van het geschiedenis het Woord van God; dát 
is het verstaan van de tekenen des tyds. En hy, of zy hoort het juist 
in zyn transcendentie. Chenu aarzelt niet om te zeggen dat dat Woord 
'van elders' komt: 'Het komt 'van boven', door het initiatief van een 
genadevolle liefde, die in een liefdevolle gemeenschappelykheid wil 
delen' (vgl. Histoire, 1968, 28). 
'Het Woord van God in aktie' 
Vooral in de jaren rond het Tweede Vaticaans Concilie -jaren die 
voor de ontwikkeling van Chenu's denken over de Kerk in de Wereld een 
byzondere betekenis hadden- heeft Chenu systematisch uitgewerkt wat 
hy onder 'Woord van God in aktie' verstaat (vgl. Un concile, 1963; 
Une constitution pastorale de l'Eglise, in: Peuple de Dieu (1965), 
a.w. 11-34). Om die uitwerking te verstaan is het vooral van belang 
de vráág van Chenu zuiver te zien. Deze luidt met: was _i£ het Woord 
van God. Hy vraagt zien af: wat doet de getuige, respektievelyk wat 
gebeurt er in het kerugma. Kennelyk kun je de teologale dimensie van 
de beweging van de geschiedenis alleen maar in de 'akt', in het proces 
van het getuigen, op het spoor komen. Het antwoord op die vraag is o-
vengens heel kort: het Evangelie aankondigen aan de mensen. Daarmee 
is alles gezegd. Maar, zo Chenu, dit heeft belangrijke implikaties. En 
juist wanneer fnj de implikaties uitwerkt van hetgeen de getuige doet, 
respektievelyk wat in de verkondiging als eerste funktie van de kerke-
lyke verkondiging gebeurt, kan hy formuleren wat met het 'Woord van 
God in aktie' bedoeld wordt. 
Daarmee drukt hy allereerst uit dat dit Woord persoonlyk is. Wan-
neer gelovigen immers als getuigen het Woord van God in de geschiede-
nis horen, gebeurt dat in een ontmoeting met anderen. Die ontmoeting 
speelt zich af in 'woorden', by Chenu overigens een kategone die veel 
breder is dan de taal, en heel het veld van betekenisvolle hande-
lingen, gebaren, uitdrukkingen omvat die kenmerkend zyn voor de dia-
loog (vgl. Un concile, 1963, 662). Het woord van de getuige staat dus 
in een wederzydse relatie met de gemeenschap (communion) met de ander. 
In die gemeenschap kán de persoonlyke gestalte van Gods mysterie, 
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Jezus Christus, worden ervaren. De gemeenschap met de ander, de dia-
loog, lykt de oorspronkelyke ruimte voor het horen van het Woord Gods 
in de beweging van de geschiedenis. Daarom schrijft Chenu nu ook 'Com-
munauté' met een hoofdletter; om de teologale betekenis ervan uit te 
drukken. 
Zonder een hele teologie omtrent de 'ecclesia' uit te werken 
voegt hy eraan toe dat die Gemeenschap ook Schrift en Traditie kent. 
Ze vormen twee oorspronkelijke gestalten van het Woord van God in ak-
tie. Het Woord van God wo.'dt gehoord, wanneer de teksten van de bybel 
worden gelezen. Een nieuwe lezing hiervan door de gelovigen brengt 
dan ook volgens Chenu een struktuurverandering teweeg in de konkrete, 
historische kristelyke gemeenschap. Het Woord van God wordt óók ge-
hoord, wanneer de кегкеіцке gemeenschap handelt en viert. Het wordt 
met andere woorden gehoord in de overdracht (transmission) van de tra­
dities -dat hele veld ('l'humus copieux') van gebaren, tekenen, sym­
bolen, Sakramenten, gebruiken en praktyken dat zo kenmerkend is voor 
een bepaalde 'mentale vorm' van de knstelyke gemeenschap. Daarom is 
Traditie een gestalte van het Woord van God in aktie. 
De кегкеіцке gemeenschap kent bovendien een hierarchische orde­
ning. Door het kerkelyk leergezag hierbinnen worden (onder andere) 
proposities geformuleerd omtrent het gehoorde Woord van God. Chenu be­
schouwt dit als een autentieke funktie van die hiërarchie. Maar deze 
creëert de oorspronkelykheid van de Gemeenschap niet. 
Een tweede karaktertrek van het Woord van God m aktie is, dat 
het vandaag gehoord wordt ('Dieu parle aujourd'hui'). 'Vandaag' bete-
kent: 'aggiornamento'. Het Woord Gods kan gehoord worden op de momen-
ten dat er een re-naissance is, en de kerk een réveil doormaakt. Ty-
pisch is dan ook dat Chenu onder het titeltje 'Dieu parle aujourd'hui' 
spreekt over de oecumenische dialoog; over de armen als bevoorrechte 
hoorders van het Woord van God; over de nieuwe aandacht voor de evan-
gelische dienst (tegenover de klerikale macht). Het zyn immers even 
zovele herkenningspunten van zo'η renaissance, respektievelyk van zo'η 
réveil. 
De derde karaktertrek van het 'Woord van God in aktie' is dat het 
in de geschiedenis wordt gehoord ('Dieu parle dans l'histoire'). Che-
nu bedoelt er kennelyk mee dat het Woord van God niets anders is dan 
de voortgaande heilsekonomie. Dit is een zeer belangryk facet van zyn 
idee omtrent 'het Woord'. Het begrip 'Woord' verwyst uiteindelyk naar 
'de geschiedenis'; veeleer dan naar de taal (la langue). Het Woord van 
God is de voortgaande heilsekonomie, in de beweging van de geschiede-
nis; het is met andere woorden de kategorie die de teologale dimensie 
daarvan aanduidt. Het heeft geen zin om te vragen of die heilsekonomie 
'op zich' kan worden waargenomen. Het is de getuige die waarneemt. El-
ke poging om van die teologale dimensie een 'doctrine' te vormen, in 
de zin van een geheel van abstrakte dogmatische principes en van mo-
rele toepassingen daarvan, ontmantelt de evangelische verkondiging. 
Want ze doorbreekt de relatie tussen de getuige en de beweging van de 
geschiedenis; ze doorbreekt de dialoog; ze wordt een ideologie, en 
miskent de eigen oorspronkelykheid van het Evangelie. 
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10.3.3 De Wet van de Inkarnatie 
Wanneer de beweging van de geschiedenis gezien wordt in haar te-
ologale dimensie kan men spreken van de geschiedenis als teologie. 
Vanuit deze gelovig-histonsche perceptie van de werkelijkheid kan ook 
een teologie van de geschiedenis ontstaan. En het waarnemen van de te-
kenen van de tyd is daarbij de sleutel (vgl. Histoire, 1968, 28). Zy 
verbindt namelyk, zoals Chenu elders zegt, de wet van de konstitutie 
van de Kerk met de wet van de konstruktie van de teologie (vgl. Sig-
nes II, 1966, 52) . 
Hier stuit men op het laatste punt in Chenu's reflekties over de 
tekenen van de tijd, dat verhelderd dient te worden: het begrip 'wet'. 
Eerder (vgl. hoofdstuk 7) is erop gewezen dat het synoniem is 'regi-
me', 'bestel', 'ordening', 'struktuur'. Hier dient de epistemologische 
betekenis ervan te worden gepreciseerd. 
Hoe de kerk ontstaat 
Om te verstaan wat 'de wet van de konstitutie van de Kerk' vol-
gens Chenu is, dient men uit te gaan van hetgeen hierboven over 'de 
beweging van de geschiedenis' is gezegd. Deze beweging is het Objekt' 
van de waarneming van de getuige. Deze beweging heeft betrekking op 
de konkrete wereld, opgevat als pro-ces, gevat in haar antropologi-
sche en sociologische strukturen. Deze beweging wordt, m een en de-
zelfde perceptie, ook gezien als heilsekonomie. In termen van Chenu 
sprekend zou men dan ook kunnen zeggen dat de beweging van de geschie-
denis door de getuige wordt gezien in een symbolische perceptie. Che-
nu doet veel moeite om duidelyk te maken dat de tem 'symbolisch' 
m e t inhoudt dat er achter de menselijke werkelykheid nog een andere 
bestaat, die men gaat zien als men voorbij dez menselyke werkelykheid 
tracht te zien. Nee, zegt hy, de gebeurtenissen hebben een z m in 
zichzelf, want in de gebeurtenissen zelf kán de getuige het Woord van 
God horen. 
De beweging van de geschiedenis, die de getuige kán waarnemen, 
is wereldwijd, profaan en op de vermenselyking van de wereld gericht 
(vgl. Le Message du Concile au monde (oct. 1962), in: P.D II 639-646; 
Valeur, 1970; Peuple Messianique, 1967). De getuige kan die beweging 
waarnemen in haar teologale dimensie; m deze beweging, dus in de 
tyd en ruimte ervan,treedt Gods dubbele heilsekonomie in; geeft er 
zin en eenheid aan, 'un temps plein, pas un cadre insignifiant'. 
Maar deze geschiiedenis áls teologìe is tevens een kerkgeschie-
denis als teo-logie (vgl. Peuple de Dieu, 1966, 129-143; Vox, 1970). 
De Kerk vindt haar konstitutie als Volk van God in haar getuigenis; 
dus in haar gelovig-histonsche perceptie van de beweging van de ge-
schiedenis. Anders gezegd: de kerk, in haar wisselende gestalten van 
opeenvolgende kristenheden, ontdekt haar eigen teologale dimensie op 
het moment dat ze missionair wordt. Een missionaire kerk hoort (weer) 
het Evangelie in de beweging van de geschiedenis. Dus de teologale 
dimensie van de kerk is geen andere als die van de beweging van de ge-
schiedenis. De geschiedenis als teo-ologie heeft daarom een ekklesia-
le dimensie. Het Volk Gods is een dimensie van de heilsekonomie. De 
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getuige kán in de geschiedenis van de kerk de geschiedenis van het 
Volk Gods waarnemen: kán zien hoe Kerk ontstaat. 
Wet 
'Wet' verwyst dan allereerst naar de struktuur van de (dubbele) 
heilsekonoraie die de getuige in de beweging van de geschiedenis en in 
die van de heilsgeschiedenis ziet. In zoverre is 'wet' een synoniem 
voor 'heilsorde'. Het heeft dan de betekenis die 'de nieuwe wet' by 
Paulus heeft (vgl. Rénovation, 1969; Lex, 1972). Maar de kategorie 
verwgst ook naar de strukturen van de menselijke werkelykheid: de 'wet-
ten' van de geest (in de 'geloofspsychologle'), de wetten van de soci-
alisatie, de wetten van de moderne kommunikatiemedia, en zo voort; in 
dit verband heeft 'wet' een psychologische, sociologische of ekonomi-
sche betekenis. Binnen Chenu's optie als historicus verwyst 'wet' m 
dit verband naar de strukturen die kenmerkend zyn voor een bepaalde 
mentaliteit, en de ontwikkeling ervan. 
Karakteristiek nu voor het idioom van Chenu is, dat 'wet' tegelijk 
in de ene en in de andere betekenis gebruikt wordt. 'Wet' wyst aldus 
op de struktuur van de gelovige perceptie. Deze veronderstelt een be-
paalde mtelligibiliteit. De heilsekonoraie 'sticht' eenheid m de ge-
schiedenis; geeft er een іппегіщке struktuur aan. Maar die struktuur 
voltrekt zich volgens de wetten van de menselijke werkelykheid, volgens 
het 'ritme' van een beschaving,in álle 'registers' van het menselyk 
denken, om met een paar voorkeurswoorden van Chenu te spreken. De ge-
tuige kán de heilsekonoraie, als eenheid en zin scheppend rn de geschie-
denis, alleen waarnemen door de wetten van die geschiedenis zelf te 
analyseren. Daarom is het verstaan van de tekenen van de tijd een ande-
re formulering, meer de epistemologische dimensie uitdrukkend, voor 
'de wet van de Inkarnatie'. En wil de kerk herkennen wat haar teologa-
le dimensie is, zal ze de tekenen van de tyd moeten onderzoeken: deze 
zijn de wet van haar konstitutie. 'De beslissing tot een aggiornamento 
kwam niet voort uit pastorale kansberekening; гц vloeit voort uit het 
levendig bewustzyn dat voor de Kerk van God die mens geworden is de 
aanwezigheid by haar tyd de elementaire wet is zowel van haar worden 
als van haar bestaan' (vgl. Histoire, 1968, 23). 
Chenu zegt overigens erby dat het verstaan van de tekenen van de 
tyd m e t alleen de wet van elke verkondiging (evangelisation) is; het 
is ook de wet van alle teologie. Het mysterie realiseert zich immers, 
zo Chenu, in de ontwikkeling van de geschiedenis. De tekenen van de 
tyd zyn dus ook een sleuteluitdrukking, omdat ze de intelligibiliteit 
formuleren van de beweging van de geschiedenis, zoals de getuige die 
kan waarnemen; en daarmee het uitgangspunt vormen voor een kritische 
teologie van de geschiedenis en heilsgeschiedenis (zie deel III). 
10.A Pastorale teologie 
Paus Johannes XXIII, en in zyn spoor de meerderheid van de conci­
lievaders, wilden van Vaticanum II een pastoraal concilie maken. 
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Chenu beschouwt dit als een zeer belangrijk gegeven voor elke interpre­
tatie ervan (vgl. Un concile, 1963). En Ц] acht het zyn taak als teo-
loog om de betekenis van dit begrip 'pastoraal' te preciseren. 'Pasto­
raal kwalificeert, kort gezegd, een teologie ... beter: een bepaalde 
visie op de heilsekonomie' (a.a. 658). 
De direkte aanleiding voor deze verheldering in de jaren van het 
Concilie vormde de tegenstelling die sommigen maken wilden tussen 
doctrineel en pastoraal. Ze gingen ervan uit dat de leer van de kerk 
vaststond, en niet aan veranderingen onderhevig was. Ze zagen de zin 
van het Concilie in het geven van een aantal belangryke, aktuele toe­
passingen daarvan. Chenu is echter van mening dat deze tweedeling fun­
damenteel in stnjd is met de ware, teologische en praktische betekenis 
van het 'aggiornamento' waarvoor Johannes XXIII en de meerderheid van 
de concilievaders byeen waren. 
Om te verstaan wat met 'pastoraal' bedoeld is, gnjpt hy terug op 
wat de 'pastorale konstitutie' van de Kerk is (vgl. Peuple de Dieu, 
1966, 13-18). Met een dergelijke kategorie wordt uitgedrukt dat de 
grondstruktuur en genese van de Kerk enerzyds berust op de wetten van 
het getuigenis, ofwel van het evangelisch réveil, en anderzyds op de 
wetten van haar inkarnatie in een bepaalde, zich vernieuwende mentali-
teti. Pastoraal handelen van de Kerk is getuigenis afleggen van het 
Evangelie dat ze hóórt in de vernieuwing van de kuituur (vgl. Théolo-
gie XII, 1966, 261vv). Dat pastoraal handelen, respektievelyk dat ge-
tuigenis kent een intelligibele struktuur, waarnaar Chenu steeds ver-
wijst via het begrip 'wet'. Dat pastoraal handelen staat, epistemolo-
gisch gesproken, daarom niet tegenover teologisch denken, of tegenover 
doctrineel formuleren. Voor zover 'pastoraal' een tegenover kent, is 
het een alternatief voor sakráál. Een getuige-Kerk verlegt immers de 
grens tussen deze twee ordes; maakt dat mogelijk door presentie en dia-
loog, mét iedereen en óver alle noden en aspiraties die onder mensen 
voorkomen. Dergelyk pastoraal handelen, respektievelyk de verlegging 
van die grens, wordt niettemin gekenmerkt door 'wetten', kent met an-
dere woorden een bepaalde intellibiliteit. Daarom kan Chenu van een 
pastorale teologie spreken. Ну is overigens niet de auteur van dit be­
grip. De eerste keer spreekt hy erover in een artikel uit 1953 (vgl. 
La ville. Notes de sociologie apostolique, in: P.D. 515-536. 515 en 
535). Ну suggereert dat de tern dan reeds in omloop is. Maar hy zegt 
niet waar hij haar is tegengekomen. 
Teorie en praxis 
Wanneer Chenu de term pastorale teologie verduidelykt, ontstaat 
nog meer zicht op zyn idee van de intelligibiliteit van de beweging 
van de geschiedenis. Pastorale teologie is een nieuwe manier om het 
'intellectus fidei' tot gelding te brengen. Waarom nieuw9 Omdat het 
Objekt ervan alleen kan worden waargenomen door de Ketuige. En deze hoort 
het Woord in de'wetten'van de zich ontwikelende mentaliteit,respektieve­
lyk 'conjoncture'. De strukturen van de werkelykheid treden in m het 
horen van het Evangelie. Het horen hiervan roept dus alle mogelyke 
vragen op naar het begrypen van die werkelykheid. Het 'intellectus' 
van de gelovige, en van de teoloog zal dus meer dan ooit het begrijpen 
inhouden van de sociologische, psychologische, ekonomische en andere 
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wetten die onze werkelijkheid bepalen. 
Wanneer 'intellectus fidei' op deze wyze wordt opgevat, wordt 'de 
praxis' een onvervangbare dimensie in de intelligibiliteit van de be-
weging van de geschiedenis. Het is immers de getuige, over wier of 
wiens intellectus fidei het gaat! En getuige-zijn is allereerst: pre-
sentie, participatie, dialoog voeren. In de praxis van de getuige kán 
de teologale dimensie van de beweging van de geschiedenis 'gevat' wor-
den. ' ... de pastoraal treedt m in het teologisch weten, niet als 
lagere sfeer van toepassing, maar, omdat daarmee het geloof begrypelyk 
wordt. Zy is teologaal' (vgl. Un concile, 1963, 670-671). Er is daar-
om, zo Chenu, in een pastorale teologie sprake van eenheid tussen teo-
rie en praxis. Want het getuige-zyn vráágt om 'begnjpen'. Maar dat be-
gnjpen is pas teologisch wanneer het zyn bron heeft in het handelen 
van de getuige, die in zyn getuigenis de eenheid van de geschiedenis 
als heilsgeschiedenis 'vatten' kan. 
De eenheid van het geloof 
Hier wordt nog een ander aspekt duidelijk van de intelligibili-
teit die kenmerkend is voor het geloven. De eenheid tussen teorie en 
praxis, zegt Chenu, komt voort uit de 'innerlijke eenheid' van het ge-
loof (vgl. a.a. 670). De eenheid van het geloof, de samenhang tussen 
begrepen en handelen van de getuige, hangt samen met de eenheid van 
het Woord van God. Het Evangelie, opgevat als heilsekonomie die zich 
voltrekt in de beweging van de geschiedenis, sticht de eenheid hier-
van. Maar tegelijk is die eenheid nooit als een apriori beschikbaar 
voor de gelovige. Een totaal en aktief begrijpen van het Woord van God 
vraagt om de verkondiging ervan (vgl. Théologie XII, 1966, 262). Die 
verkondiging is niet op de eerste plaats de toepassing van het ver-
kregen begrip, maar de bron ervan. Immers: de verkondiging is getuigen 
van het Woord van God in de geschiedenis. Dit impliceert dan ook dat 
'de eenheid'die het Evangelie in de geschiedenis sticht, zowel die van de 
verkondiging als van het begrypen, een voortdurende 'inventio' vraagt. 
Precies 'inventio' is by Chenu de kategorie waarmee hy een als 'apri-
ori' opgevatte idee van het mysterie in de geschiedenis wil bestry-
den. Inventio is karakteristiek voor een pastorale teologie. 
Dit brengt een nieuwe reeks vragen naar voren. Wat is dan 'teo-
logie beoefenen'9 Wat is een 'mduktieve' teologie, waarvoor Chenu 
met het begrip inventio pleit' Ну spreekt in ieder geval als zyn fun­
damentele overtuiging uit dat 'de teologie eeuw na eeuw een steeds 
nieuwe kracht uitoefent; dat is, zonder afbreuk te willen doen aan de 
strenge eisen van het ambacht, niet het gevolg van een dialektische 
taktiek, maar de vruchtbaarheid van die voortdurende jeugdigheid die 
zij put uit de steeds genadevolle beschouwing van het mysterie, in 
zichzelf en in de historische ekonomie ervan' (vgl. Mystère, I960, 
168). 
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et théologie (1935), in: P.D. I 223-227; Théologie et recherche inter-
disciplinaire, in: Recherche interdisciplinaire et théologie, Paris 
1970, 65-76; La théologie au Saulchoir (1937), in: P.D. I 243-268; 
La théologie au XIIme siècle, Paris 21966; La théologie comme science 
au XIII"1^ siècle. Genèse de la doctrine de S.Thomas (S.Th. Ia, 9.1, 
a.2 et 8), m : A.M.D.L.M.A. II, 1927, 31-71; La théologie comme 
science au Xllime siècle, Paris 31969; La théologie en proces, in: 
Savoir, faire, espérer. Les limites de la raison, Saint Louis/Bruxel-
les 1976, 691-696; La théologie est-elle une science?, Paris 1957; 
Venté et liberté dans la foi du croyant (1959), in: P.D. Ι 337-359; 
Vente evangelique et métaphysique wolffienne à Vatican II,in: 
R.S.P.T. 57(1973)no. 4, 632-640; Vocabulair biblique et vocabulair 
théologique (1952), in: P.D. I 171-186. 
Chenu omschrijft zijn aktiviteit als teoloog Ьц voorkeur met het 
woord 'ambacht' (métier); soms ordertekent hij publikaties met 'meester 
in de teologie' (maître en théologie) (vgl. Théologie est-elle, 1957). 
Hierin speelt frans idioom mee; de meester maakt er zijn ambacht van 
te onderwijzen (vgl. P. ROBERT, Dictionnaire alphabétique de la langue 
française. Les mots et les associations d'idées, tT ΪΨ~, Paris 1959, 
s.v. 377). Maar het woordgebruik herinnert ook aan de domimkaanse 
konstituties die deze titel aan bepaalde teologen uit de orde toeken­
nen, en hiermee vasthouden aan een element dat stamt uit de universi­
taire traditie van de twaalfde en dertiende eeuw (vgl. Ecole de théo-
logie, 1937, 14). De teoloog is een meester in zijn ambacht. Wat doet 
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zo'η meester wanneer hy zyn ambacht beoefent? Chenu geeft de volgende 
omschruving: ' ... dagelyks de gebeurtenissen in de wereld bekijken en 
beoordelen in het kristelyke licht ... vanuit een geloof dat de vorm 
heeft aangenomen van een weten ...' (vgl. Théologie Saulchoir, 1937, 
260). En hij voegt eraan toe dat dit een 'moeilijke onderneming' is. Im-
mers de dagelijkse werkelijkheid is kontingent en steeds in beweging; en 
je staat bloot aan 'hatelyke belasteringen'. Het vraagt van een teo-
loog de onverschrokkenheid van Domimcus, en de scherpe blik van Tho-
mas. In die traditie en met dit doel voor ogen beoefent Chenu op 
'meesterlijke' wyze zjn ambacht. 
Nu zegt bovenstaande omschryving vooral wát een teoloog doet. In 
deel II bleek hoe in Chenu's werk en met zijn procédé het ambacht wordt 
beoefend en wat het produkt ervan is. Maar behalve het vak beoefenen 
kan en dient men ook na te denken over de aard ervan. Wat is met ande-
re woorden de aard en het statuut van het observeren (regarder), be-
oordelen (juger) en weten (savoir) van de 'meester in de teologie', 
temidden van andere 'magistn' en hun 'artes'. 
Deze terminologie, ontleend aan de middeleeuwse universiteit, 
wyst erop dat ook op dit punt, het statuut van de teologie, Chenu's 
reflektie zich voltrekt in een konstante wisselwerking tussen de pro-
blemen in de twaalfde en dertiende eeuw, en die van de twintigste 
eeuw. Met name de ontwikkeling van de opvatting over teologie als we-
tenschap is een plaats (geweest) voor deze zelf-reflektie van de teo-
logie. Typerend voor Chenu is dat hy dit onderwerp steeds benadert 
vanuit гцп optie als historicus. De ontwikkeling naar een teologie als 
wetenschap, dus: de ontwikkeling in de zelf-reflektie van de teologie, 
voltrekt zich binnen het ontstaat en de groei van het (middeleeuwse) 
universitaire bednjf, als één van de centrale knooppunten van de toen-
malige renaissance. De zelf-reflektie van de teologie in die kontekst 
ontstond niet vanuit de 'konkurrentie' van de andere fakulteiten, hoe-
wel er zeker sprake was van, soms zelfs heftige, stryd tussen de beoe-
fenaars van de teologie en die van de 'artes'. Ze was veeleer 
een gevolg van de sociaal-kulturele en zo ook religieuze overgang van 
een monastieke naar een scholastieke teologie. In die ontwikkeling 
vindt Chenu de bronnen terug voor een reflektie op de aard en het sta-
tuut van de teologie-beoefening. Vanuit deze bronnen tracht hy een 
totaal ander konflikt in de twintigste eeuw te overwinnen: de eveneens 
sociaal-kulturele en religieuze overgang van een neo-scholastieke naar 
een pastorale teologie. Men zou nog de geschiedenis van die neo-scho-
lastieke teologie moeten schrijven vanuit de optie die Chenu als histo-
ricus kenmerkt! Dat valt echter buiten het bestek van deze studie. Wat 
evenwel -voor zover het Chenu betreft- pastorale teologie is, werd 
duidelijk in deel II. Van die teologie dient men ook het statuut te on-
derzoeken. Dát is het onderwerp van deel III. 
11.1 De begrijpelijkheid van het geloof 
Thomas schreef tweemaal een 'Summa'! Dat is een gegeven wat niet 
zonder betekenis is. Het is een typerende karakterteristiek, voor een 
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bepaald ideaal van 'weten'. Plato schreef 'Dialogen', Augustinus 
schreef 'Belydenissen', Descartes 'Meditaties' en Pascal 'Gedachten'; 
in de achttiende en negentiende eeuw schreef men verhandelingen, en in 
de twintigste eeuw schryft bijvoorbeeld Marcel zyn 'Dagboek'. Maar de 
magisters van de twaalfde en vooral die van de dertiende eeuw schreven 
een 'Summa' (vgl. Introduction, 1974, 273). Het zyn verschillende gen­
res, die ieder een eigen wijze van vragen naar de waarheid en het be-
grypen ervan vertegenwoordigen. Thomas schreef een 'Summa Theolog]ae' 
en hoewel Chenu van oordeel is dat men een teoloog 'alles Ьцееп' niet 
op een 'summa' moet beoordelen, noemt hij het toch 'de mooiste vrucht 
van een geloof dat meester is van zichzelf ' (id). Het geloof, dat 
zich voltrekt in het weten van de 'meester', vertoont volgens dit i-
deaal de innerlijke konsistentie, de intellektueel uitgewerkte intuïtie 
en rationele samenhang van een 'summa'. Bij Thomas hangt dit ideaal sa-
men met zyn opvatting van 'scientia'. Een van de eerste vragen in zijn 
'Summa Theologiae' luidt of 'de heilige leer een wetenschap is' (ia q. 
1. a. 2). Het middeleeuwse, oorspronkelyk aristotelische begrip van 
'scientia' zal nog vaak door Chenu worden bestudeerd. In ieder geval 
verstaat hij hieronder, in navolging van zyn magister, dat de teologie 
een weten van God is (een God die zich in de geschiedenis openbaart) 
met een 'rationeel, organisch' karakter (vgl. Théologie procès, 1976, 
694). 
Dat pleidooi voor teologie als een wetenschappelijke discipline 
houdt )гщ ook aan nu in de laatste jaren onder andere een meer biogra­
fische vorm van teologie-beoefening opkomt (vgl. Littérature, 1969, 
80). Chenu hoort daarmee thuis in een nj van teologen die in de eerste 
decennia van deze eeuw daarvoor zyn opgekomen. De vraag omtrent het 
wetenschapskarakter was, met de vraag naar het statuut van de zo ge-
naamde 'positieve teologie', het zwaartepunt in de knsis van de teo-
logische zelfreflektie in die periode (vgl. Y. M . J. CONGAR, Théolo-
gie, in: D.Th.C.t.XV/1 , s.v. ¿44). Toch gaat het bij Chenu niet zozeer 
om de vraag of de teologie, gebaseerd op het geloof als ze is, een 
rechtmatige plaats in de universiteit heeft, zoals met name in Duits-
land het geval was. Zijn vraag naar de teologie als wetenschap, in die 
brede zin van: rationeel, organisch weten, komt allereerst voort uit 
zyn zorg voor de samenhang tussen 'intelligibiliteit' en 'gelovige 
ervaring'. De eenheid van het menselyk kennen, de een-voud van het 
goddelyk mysterie en hun wezenlyke samenhang is de geloofs-beaming 
vragen niet alleen om teologie. Deze samenhang vraagt uit zichzelf om 
een teologie in de vorm van 'rationeel, organisch weten'. En daarom 
kan men de 'Summa theologiae' van Thomas van Aquino beschouwen als 
een 'meesterstuk' van teologiebeoefening. 
Het programma van Saulchoir 
Chenu's zorg voor de eenheid van intelligibiliteit en gelovige er-
varing heeft niet als direktie sociale kontekst de plaats van de teo-
logische fakulteit binnen een universiteit. Zyn boekje 'Une école de 
théologie. Le Saulchoir (1937) geeft hiervan een heel duidelyke illus-
tratie. Sinds de tyd van de Revolutie reeds verdreven uit de paryse 
universiteit, was het oorspronkelijk Studium Generale van St. Jacques 
in 1904, via Flavigny, in België (Kain-Lez-Tournai) terecht gekomen. 
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Op het moment dat Chenu het programma van deze teologische fakulteit 
beschrijft (1937), keert men terug in Frankryk, naar Etiolles, 'tqj de 
poorten van Panjs' zoals Chenu zelf zegt. (En wanneer men zal terug-
keren in een nieuw couvent St. Jaques, 1969, wordt Saulchoir als op-
leidingscentrum voor dominikaanse studenten gesloten!) 
Chenu's zorg voor de samenhang van Intelligibiliteit en gelovige 
ervaring staat, sociologisch gesproken, in direkt verband met het pro-
gramma, het 'statuut' van deze fakulteit. En 'Le Saulchoir' was, ook 
in Etiolles, nogal geïsoleerd van het universitaire leven. Als Chenu 
in die kontekst steeds opnieuw zijn zorg laat blyken voor de samenhang 
van intelligibiliteit en gelovige ervaring, is dat vooral belangryk 
om de overgang van de neo-scholastieke naar de positieve teologie te 
kunnen voltrekken. Overigens speelt zijn gedwongen vertrek (1942) uit 
Le Saulchoir waarschynlyk een minstens even belangrijke rol in de over-
gang zoals hij deze zelf heeft bereflekteerd. Dat vertrek, of liever: 
de nieuwe sociale en religieuze kontekst die zijn teologiseren dan 
knjgt, maakt de ontwikkeling naar een pastorale teologie mogelijk. 
Tegen de neo-scholastlek in de teologie 
De eenheid van weten en gelovige ervaring was een kernkwestie 
in het pleidooi voor het goed recht van een (volslagen vernieuwde) 
positieve teologie, een historische studie van de geloofs-traditie die 
zichzelf als teologie wilde verstaan. Dát was de kern van 'Une école 
de Theologie. Le Saulchoir'. 
Dat programma moest worden verantwoord en verdedigd tegenover een 
bepaald type neo-scholastieke teologie. Heel algemeen gezegd is dat 
die teologie die als denkkader de kontemporaine scholastiek kent, wel-
ke op het einde van de achttiende eeuw begint en met name vanaf het 
midden van de negentiende eeuw doorzet als een vorm van kristelyke 
wijsbegeerte die hoofdzakelyk gebaseerd is op de herontdekking van het 
werk van Thomas van Aquino (vgl. Contemporain Scholasticism, in: 
New Catholic Encyclopedia, (Vol. XII), New York 1967, s.v. Scholasti-
cism (Weisheipl) 1165 vv; Le renouveau de la scolastique, in: D.Th.C. 
(t.XV/1 ), Pans 1946 , s.v. Théologie;( Congar) 436vv). Hoewel de neo-
scholastiek aanvankeLgk een vorm van wysbegeerte was, heeft ze veel 
invloed op de teologie gekregen. Chenu heeft meerdere malen de twee, 
naar zyn oordeel karakteristieke kenmerken van die teologie benoemd, 
en bestreden. Ze wordt allereerst gekenmerkt door een bepaalde vorm 
van rationalisme, gefundeerd in -wat Chenu noemt- een 'métaphysique 
Wolffienne' (vgl. Venté, 1973). Haar ideaal van weten is het intelli-
gibile in strikt rationale vorm te kunnen uitdrukken (vgl. Ecole, 
19З7, 83-85), namelyk in de vorm van een begrip dat een logisch uit­
puttende definitie van de werkelykheid geeft; dus in een als logisch 
noodzakelyk gedacht begrip. Dit wordt mogelijk geacht (vgl. Venté, 
1973, 632-634) omdat het metafysische principe van de identiteit her-
leid wordt tot het principe van de 'voldoende reden', en daarmee ge-
poneerd wordt als een analytisch oordeel apnori. De waarheid is zo-
doende volledig m een abstrakt en universeel begrip te vatten. En 
vanuit de metafysika wordt het mogelyk een gesloten en hierarchisch 
systeem van van elkaar afhankelijke wetenschappen op te bouwen, die 
deduktief uit elkaar worden afgeleid. Chenu noemt deze scholastiek ook 
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wel barok-scholastiek. Steeds weer wijst Щ de volgeling van Leib­
niz, Christian von Wolff (1679-1754) als het prototype ervan aan. 
Wolff heeft grote invloed uitgeoefend, via Garrigou-Lagrange, op de 
franse teologie (vgl. Vérité, 1973, 633-63Ί). Deze laatste was één 
van Chenu's leraren in zyn romeinse studietijd. Men heeft geprobeerd 
deze barok-scholastiek die door Chenu scherp onderscheiden wordt van 
de twaalfde- en dertiende-eeuwse scholastiek, in één systeem onder te 
brengen. Er zou, met voorbijgaan van secundaire verschillen, bij de gro-
te denkers sinds de Middeleeuwen tot heden één samenhangend, metafy-
sisch denksysteem aan te wijzen zijn: philosophia perennis. Chenu ver-
meldt als auteur van deze term A. Steuchus (vgl. Ecole, 1937, 82). El-
ders verwijst men naar M. de Wulf ( 1867-1947) (vgl. Scholasticism, a.a. 
1168-1169). Tegen dit rationalisme dat, zo zegt Chenu, in 1937 nog de 
kern uitmaakt van alle 'rationes studiorum' en van alle teologische 
handboeken (vgl. Ecole, 1937, 84), trekt Щ ten strijde. Het miskent 
in zijn ideaal van rationaliteit de kern van het kristelyk mysterie; en 
het propageert een type van deduktief redeneren dat geen recht doet 
aan de kontingentie van de (heils-)geschiedenis. Chenu zal pleiten 
voor teologie als rationeel-organisch weten; maar gebaseerd op een an­
der ideaal van rationaliteit. 
Een tweede kenmerk van die neo-scholastieke 'barok'-teologie, dat 
door Chenu vaak wordt genoemd is de opsplitsing van de syntese in de 
teologie, waarmerk van haar eenheid, in vele disciplines. Men gaat 
steeds meer formele onderscheidingen aanbrengen: tussen spekulatieve 
en positieve teologie, tussen scholastieke en mystieke teologie, tus­
sen dogmatische en moraal-teologie, tussen systematische en pastoraal-
teologie. In het licht van het hierboven geschetste rationalisme wordt 
in deze disciplines de 'quaestio', die de centrale sleutel in de mid­
deleeuwse teologie was om tot een syntese te komen, gereduceerd tot 
een pedagogisch hulpmiddel by de deduktieve redenering. Een teologi­
sche discipline wordt niet meer opgebouwd uit 'quaestiones' maar uit 
'theses'. Deze teses worden be-argumenteerd met argumenten 'ex Scrip-
tura, ex Traditione, ex ratione'. 
Hier blijkt, zo Chenu, het fatale gevolg van de verbrokkeling in 
de éne teologische wetenschap. Schrift en Traditie vormen nog slechts 
een verzameling bewijsplaatsen voor apriori reeds beschreven stelling-
en. 'Inventio' betekent niet meer dan het verzamelen van deze 'gege-
vens'. De teoloog stelt in feite geen echte vragen meer, laat staan 
vragen die geboren worden in de (vernieuwing van de) gelovige erva-
ring. Ervaringskategorieën worden gewantrouwd om hun subjektiviteit; 
en de praxis van het kristelijke leven (moraal; pastoraal) geldt al-
leen als een veld van toepassingen van rationeel afgeleide teologische 
inzichten. Er ontstaat in dienst van afleidingen een hiërarchie van 
kwaliteiten die een teologische konklusie kunnen kwalificeren. De teo-
logie, zo Chenu, lijkt een soort morele metafysika te worden, waarin 
de rationele middenterm veel belangrijker is dan de 'heilsekonomie in 
de geschiedenis' (vgl. Bulletin, 1936). Tegenover een dergelijke opge-
splitste, 'sakrale metafysika' zal Chenu pleiten voor de innerlijke 
samenhang tussen geloofservaring, kristelijke respektievelijk kerkelijke 
praxis, herlezing van Schrift en Traditie en teologisch denken. Teo-
logie is een vorm van 'rationeel organisch denken' die niet zozeer 
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gericht is op het vinden van nieuwe konklusies maar van de oorspronke-
lyke eenheid tussen mystiek, moraal, pastoraal, Schrift, Traditie en 
spekulatie. Dat brengt ook een fundamenteel andere opvatting over het 
teologisch 'discours' met zich mee. 
Een groei-krisis 
Het was, anno 1937, voor de teologen van Saulchoir niet eenvoudig 
om deze nieuwe richting te vinden. Chenu beschryft tenminste vele im-
passes waarin een teoloog terecht kan komen wanneer hij wilde breken 
met dit type van neo-scholastieke teologie en wilde werken aan een als 
teologie verstane historische studie van Schrift en Traditie. Daar wa-
ren de Scylla en de Charibdis van intellektualisme en intultionisme; 
immobilisme en evolutionisme. En daar was -tenslotte- Pascendi (1907). 
Toch is dat, zo schrijft hü, geen reden tot onmacht. Zeker, de proble-
men zyn groot, maar ze behoren tot iets wat normaal is in de geschie-
denis van het kristendom. Het gaat om een groei-krisis, waarin het ge-
loof, en in het geloof ook de teologie bezit neemt van nieuwe ratio-
nele instrumenten (vgl. Ecole, 1937, 38). Gebeurde dat niet vaker? Ten 
tjjde van Anselmus, van Abélardus, en van Thomas! Telkens gaat het, zy 
het in steeds nieuwe situaties -zodat men vroegere oplossingen ook 
niet opnieuw kan'toepassen' om een evenwichtige formulering van de re-
latie tussen intelligibiliteit en gelovige ervaring. En precies in de 
mate dat een teoloog doordrongen is van de kontemplatie van Gods mys-
terie, zal hy ook, in alle vrijheid naar nieuwe metoden zoekend, de 
autonomie van de rede recht kunnen doen. 
Kontemplatie, vryheid en rationaliteit beschouwt Chenu als kern-
gegevens van de dominikaanse spiritualiteit. Daarom heeft Le Saulchoir 
kansen om een nieuwe wyze van teologie-beoefening te vinden. Boven-
dien, zo schrijft hy, waren in de twintiger en dertiger jaren de mensen 
van Le Saulchoir nog nauwelijks party in de (binnen-kerkelijke) twisten 
rond het 'modernisme'. 
Een nieuwe positieve teologie 
In dát klimaat heeft het programma van Le Saulchoir, zonder af-
breuk te doen aan de betekenis van de filosofen Roland-Gosselin en 
Sertillanges, toch met name gezicht gekregen door het werk van Lemon-
nyer (bybelse teologie), Mandennet (middeleeuwse geschiedenis) en 
Gardeil (fundamentaal-teologie). En bestonden er reeds spoedig nauwe 
banden met 'théologiens en veston'als Gilson. Vooral Gardeil echter 
heeft naar het oordeel van Chenu het kader gewezen voor een evenwich-
tige visie op de verhouding tussen weten en gelovige ervaring. Zyn 
meesterschap, waardoor hy een exemplarisch voorbeeld van een vernieuwd 
tomisme werd, lag op het gebied van de metode. Chenu blykt hieronder 
te verstaan dat Gardeil onderscheid wist te maken tussen de verschil-
lende teologische disciplines -op de oorspronkelijk, aristotelische-
tomistische wyze vanuit hun formeel objekt; maar dat hy bovenal liet 
zien, hoe deze onderscheidingen teruggaan op een oorspronkelyke een-
heid in de teologie. 'Teruggaan' in dubbele zin: eruit voortkomen, deze 
veronderstellen én deze opnieuw blootleggen, onthullen. Deze oor-
spronkelyke eenheid in de teologie is gefundeerd, aldus Gardeil, in 
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het 'donné revelé'. Het 'geloofsgegeven' -een centrale kategorie uit 
Gardeils geloofsteologie- is primair het mysterie van God zelf, be-
aamd door 'het geloof van de gelovigen, zjj het in het godsdienstige 
leven van elke gelovige, die bezield wordt door het geloof, гц het in 
het sociale leven van de Kerk, geleid door de Heilige Geest (vgl. 
Préface, 1932, 280). De kracht van Gardeils konceptie lag volgens Che-
nu hierin dat hy vanuit de innerlijke samenhang tussen dit mysterie en 
de be-aming ervan in de gelovige ervaring de homogeniteit (F. Marin-
Sola) laat zien tussen Schrift, Dogma, teologische intuïtie, teologi-
sche redering, teologisch systeem. In de teologie is van meetaf aan deze 
geloofservaring werkzaam, niet alleen als beginsel maar by alle fasen 
van haar 'discours'; niet als materiaal waarover wordt nagedacht, maar 
als spirituele en logische struktuur van de teologiebeoefening zelf. 
'Pater Gardeil definieert aldus de religieuze kwaliteit van het teolo-
gisch weten en de intellektuele deugdelijkheid van het geloof in aktie' 
(vgl. Foi, 1956, 274). En om verderop Chenu's eigen positie goed te 
verstaan is het belangrijk dat reeds Gardeil op de persoonlijke en soci-
ale dimensie van dat geloof als 'locus' van de teologie wijst. 
Met deze teologale visie op teologie-beoefening heeft Gardeil het 
fundament gelegd voor het programma van Le Saulchior: positieve teolo-
gie, opgevat als een historische studie van Schrift en Traditie die 
zichzelf als teologie verstaat. Aldus wordt immers de fatale split-
sing en foutieve gelijkstelling tussen 'argumenta ex Scriptura, ex Tra-
ditione, ex ratione' verlaten. Schrift en Traditie zyn juist als neer-
slag van geloofs-ervaringen 'locus', dat wil zeggen: bron van ratio-
nele, organische teologie-beoefening. De studie van deze bronnen vol-
gens de rationele metoden van de moderne exegese en geschiedenis-we-
tenschap is reeds teologie en staat in organisch verband met de speku-
latieve teologie. Melchior Cano (1509-1560) die in katolieke kring als 
de grondlegger geldt van de teorie over de 'loci theologici' wordt 
door Chenu tegenover Gardeil geplaatst (vgl. Lieux, 1976). Cano's 
klassering van de 'loei' is gebaseerd op de openbaring, opgevat als 
een aan het geloof externe autoriteit. In deze (rationalistische) vi-
sie verschaffen de geschiedenis en ook de rede en de wijsbegeerte 
slechts sekundaire argumenten, respektievelijk 'exempla'. Het zijn geen 
bronnen van geloof. Gardeil echter, zo Chenu, heeft vanuit гцп ge-
loofsteologie het kader geschapen waarin dit rationalisme (waarin ge­
loof gehoorzaamheid aan een externe instantie wordt) verlaten kan wor­
den en geschiedenis zelf, opgevat als 'histoire révélante', de algeme-
ne 'locus theologicus' wordt. 
Chenu's reflektie over teologie als een vorm van rationeel, orga-
nisch weten is sterk door Gardeil geïnspireerd. Maar deze inspiratie 
heeft hij vorm gegeven, althans in de loop der jaren uitgewerkt, vanuit 
гЦп optie als historicus, en vanuit de steeds veranderende kulturele 
en kerkelijke omstandigheden waarin hy als 'getuige', respektievelijk 
als teoloog terecht kwam. Zodoende voltrekt hy de overgang van een 
neo-scholastieke, deduktieve teologie naar een pastorale, induktieve 
teologie. Deze 'verplaatsing' (déplacement) heeft niet alleen teologi-
sche maar ook religieuze en sociaal-kulturele implikaties. 
Er zyn hierbij drie krachtlijnen te onderscheiden;een nieuw ideaal 
van rationaliteit in de teologie:inductio(11.2);een nieuw ideaal van 
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redeneren in de teologie: homogeniteit (11.3); een nieuw ideaal 
van wetenschappelykheid in de teologie: resolutio (11.4). 
11.2 De teologale dimensie van de rationaliteit 
'De uitwerking van het Woord van God gebeurt niet door een tijdloze 
rede die werkt op basis van een 'depositum' van proposities die 
tijd noch plaats hebben; maar door een begrijpen van het Woord van God 
dat in aktie is in het tegenwoordige leven van de Kerk; zodat dus de 
teoloog zijn ogen wijd open dient te houden voor de rode draden in de 
geschiedenis; want dat zyn evenzovele 'loei' waarin zijn geloof, gekon-
fronteerd met de verscheidenheid en evolutie van een kuituur, een eko-
nomie peilt (dat mooie grieks woord!) ...' (vgl.M.-D. CHENU, Intro-
duction, in: le Déplacement de la théologie, Pans 1977, 12-13). Men 
zou deze tekst kunnen beschouwen als het 'programma' dat Chenu zijn le-
ven lang heeft nagestreefd. Ну houdt het in 1977 nog eens voor aan zyn 
collega's in de teologie, te Parijs! De tekst van 1977 zou hij in 1925 
nog niet hebben kunnen schrijven. Men zou een drietal fasen, zonder 
strak te kunnen of willen schematiseren, in die ontwikkelingen kunnen 
onderscheiden. Eerst heeft hy zich bezig gehouden met de vraag, in 
hoeverre, in welke zin in de teologie op grond van gezagsinstanties 
wordt geredeneerd. Vervolgens ontdekt hy de oorspronkelyke en teolo-
gische betekenis van het Intellekt, en het onderscheid tussen 'raison' 
en 'raisonnement'. Daarna werkt hy een aantal 'pastorale' dimensies 
van dit teologale Intellekt uit. Aldus wordt de 'inductio', in de neo-
scholastiek een vóór-fase van de deduktieve redenering, steeds meer de 
oorspronkelyke voltrekking van het Intellekt zelf. 
11.2.1 Vragen stellen 
In welke zin wordt er in de teologie 'geredeneerd'? En wat is met 
name de rol van de gezagsinstanties hierby? Het is een problematiek 
die karakteristiek is in het neo-scholastieke klimaat van de twintiger 
en dertiger jaren. In reflekties over het statuut van de teologie-be-
oefenmg stond de vraag centraal welke de status was van de zo genaam-
de 'nieuwe konklusies', die een teologische redenering kan opleveren. 
Als in de teologie immers het uitgangspunt ligt bij het, door de ker-
kelijk leergezag gewaarborgde, ge-openbaarde Woord van God, welke sta-
tus hebben dan die 'nieuwe konklusies', verworven m een al dan niet 
btrak syllogistische redenering, in het geheel van dat als gezagsvol 
beschouwde geloofsgoed (depositum) (vgl. Congar, Théologie, a.a. 417 
vv)? 
Chenu geeft geen antwoord op deze typische zeventiende- en acht-
tiende-eeuwse vragen. Hy keert terug naar de twaalfde en vooral de 
dertiende eeuw om te zien hoe daar 'teologie' in die moderne vorm, 
van een wetenschap die naar nieuwe konklusies toe redeneert, ontstaan 
is. En om dan te ontdekken dat in die oorspronkelijke scholastiek heel 
anders werd 'geredeneerd'; en dat 'gezag' een heel andere rol 
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vervulde. 
Auctoritas et magistralia 
In de sociaal-kulturele renaissance van de twaalfde en dertiende 
eeuw die ook een renaissance van het kristendom werd, komt er in de 
teologie-beoefening een nieuwe vorm van rationaliteit op. Er is -zo 
Chenu- sprake van een wezenlijke verbreding van het aloude, anselmiaan-
se 'fides quaerens intellectum' (vgl. Théologie science, 1927, ЗА). De 
nieuwe vorm van rationaliteit in de teologie ontwikkelt zich binnen 
het kader van de toenmalige universiteit; zélf een van de knooppunten 
van die nieuwe kuituur en dat nieuwe kristendom. Zeker aanvankelijk (in 
de twaalfde eeuw) was het onderwijs gebaseerd op de lezing van tek-
sten. Dat was niet alleen zo in de teologische fakulteit, maar ook in 
de letterkundige en juridische richting. Dat had een andere funktie 
(vgl. Introduction, 1974, 22) dan pure imitatie (van de klassieke 
Oudheid, bijvoorbeeld). Een van de belangrijkste redenen van deze 
' tekstkultuur' ziet Chenu in het feit dat de renaissance van toen ook 
een religieuze renaissance was. In de universiteit als knooppunt daar-
van nam de teologie, beheerd door 'klerken' een centrale plaats in. 
En in deze discipline heeft men 'van nature' het 'boek der boeken' als 
basistekst. 
Dat het niet om imitatie ging blijkt ook nog uit een ander facet 
van deze renaissance. De teksten die gelezen werden golden als 'auc-
tor! tates'. Aan hun inhoud werd in het geheel van het onderwys en de 
kerkelijke traditie een gekwalificeerde plaats toegekend. ZU golden als 
'autentiek'. Welnu, de twaalfde eeuw wordt niet alleen gekenmerkt 
door een voortdurende stroom van herontdekkingen van klassieke teksten 
(vgl. Théologie XII, 1966, 351-365) -waardoor men steeds meer brak 
met de kuituur van (onvolledige en vaak onjuiste) verzamelingen van 
'glossae' en waardoor 'authenticus' ook een kritische betekenis kreeg 
van integriteit. In de twaalfde eeuw ontwikkelt men ook geleidelyk 
aan een metode om bij lezing van die teksten een eigen, kritische geest 
te ontwikkelen. Het gaat allerminst om imitatie! 
Dergelijke teksten leveren immers de nodige problemen op. Er zyn 
onduidelijke begrippen, passages met een onduidelijke inhoud; er zijn 
tegenspraken, by dezelfde auteur, en tussen verschillende auteurs. Er 
zijn vragen rond de betekenis van een begrip of passage binnen het ge-
heel van de tekst; in andere teksten. De konfrontatie van inzichten 
in de tekst en andere, elders opgedane inzichten vraagt om ophelde-
ring; en zo voort. Gaandeweg ontwikkelt zich een struktuur, ontwikkelt 
men regels (vgl. het 'sic et non' van Abélard) om dergelijke vragen, 
geboren in en vanuit de tekst-lezing, aan te pakken. Men neemt niet 
klakkeloos de tekst aan; men stelt zich daarbij vragen. Die vragen la-
ten 'het gezag' van de tekst in principe onverlet -hoewel, menigeen 
reeds grote moeite had met het 'sic et non' van Abélard! Het beste 
voorbeeld daarvan is volgens Chenu het 'exponere reverenter'. In een 
respektvolle, konkrete exegese van de tekst brengt men uiteindelijk 
zoveel elementen aan van kommentaar, dat de eigen horizon van waaruit 
vanzelfsprekend elke vraag wordt geboren, die van de tekst gaat over-
heersen. Dat is het gewilde tegendeel van imitatie I 
Maar vanwaar die kennelijke moeite met Abélard^et hing samen 
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met zyn volgehouden poging om de lezing van de tekst als een bevragen 
van de tekst op te vatten! Dat introduceert een kritische houding die, 
versterkt door de konfrontatie met 'heidense' d s : niet knstelyke) 
wysbegeerte, de rede als een autonome Instantie invoert. Daaruit ont-
staat, zo Chenu, in die renaissance geleidelyk aan een totaal nieuwe 
opvatting over teologiseren (vgl. Théologie XII, 1966, 362). 
Een sociaal-kultureel fenomeen dat hiervan getuigt is de opkomst 
van 'magistralia', na ongeveer 1130; verzamelingen van 'kommentaar' 
door bekende school-makende 'meesters' by allerlei teksten gegeven. De 
'magisters' verwierven zelf een eigen vorm van gezag. Er ontstonden 
-in die kollektieve vorm die typisch is voor de toenmalige universi-
teit- over allerlei kwesties 'gevestigde opinies', gedragen door het 
meesters-kollektief van één of meerdere fakulteiten. Gezag overigens 
dat, in tegenstelling tot dat van de auctoritas of sancti, betwist en 
betwyfeld mocht en kon worden! 
Quaestlones disputare 
Wat in het 'exponere reverenter' reeds in beginsel aanwezig was, 
werd expliciet in de struktuur van de 'quaestio' en de 'disputatie' 
binnen de toenmalige universiteit. Daarin werd niet alleen geformali-
seerd dat de lezing van de tekst opgevat kon worden als bevragen van 
de tekst. Daarin krygt de aard en de metodiek van vragen stellen zyn 
formele en inhoudelyke autonomie. Zeker heeft, Chenu wyst er vaak op, 
de voortschrydende ontdekking en invloed van de geschriften van Aris-
toteles hierop grote invloed gehad. Maar het is precies de hierin 
zich doorzettende autonomie van de rede die gestalte knjgt m deze me-
todiek. 'Nil habent quaestioms praeter formam', merkt een tegenstan-
der smalend, maar trefzeker op (vgl. Théologie XII, 1966, 338-339). 
Het stellen van vragen is de bron van deze kritische teologie; vragen 
die geboren worden uit de konfrontatie tussen tekst en Intellekt. Che-
nu haalt vaak een citaat aan van Thomas waarin deze spreekt over de 
'disputatie magistralis' -de publieke vorm van de 'quaestio'-: 'Als 
een meester de vraag alleen met gezagvolle teksten afrondt, zal deze 
of gene luisteraar wel ervan verzekerd zyn dat het zo is, maar hy zal 
geen enkel weten of begnjpen (intellectus) verwerven, en leeg verdwy-
nenMQuodlib. IV, a. 18). 
De 'quaestio' en haar publieke vorm de 'disputatio' zyn de nieu-
we ontwikkelingen van het 'intellectus fidei' -en in feite belangry-
ker dan de 'summa' volgens Chenu (vgl. Introduction, 1974, 225)! Chenu 
vergelykt haar met andere vormen van het vatten van de begrypelykheid 
der werkelykheid; zoals de sokratische ondervraging; de platoons re-
duktie; de cartesiaanse twyfel of de hegeliaanse dialektiek (vgl.Théo-
logie XII, 1966, 340). De 'quaestio' vraagt namelyk op een eigen wyze 
naar de innerlyke begrypelykheid van de werkelykheid; ze vraagt naar 
de 'oorzaken'. Dat begrip veronderstelt de 'logika' van Aristoteles, 
en later ook andere delen van diens werk. Maar waar het Chenu vooral 
om gaat is dat de quaestio in deze vorm een geheel andere intellektu-
ele aktiviteit is dan het oorspronkelyke 'problema dialecticum' by 
een tekst. De 'quaestio' vraagt naar de 'oorzaken' van de werkelyk-
heid, vanuit een opvatten van die werkelykheid als formeel objekt van 
empirische kennis (in de aristotelische zin van het woord), waarby 
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het kennis-ideaal gelegen is in de evidentie. De teologie, die wordt 
gebaseerd op de quaestio, introduceert dus een heel nieuw type van ra-
tionaliteit. Niet langer de struktuur van de tekst, maar de logische 
struktuur van het probleem gaat de orde van de teologische reflektie 
bepalen. De 'ordo disciplinae', die teologische spekulatie mogelijk 
maakt, komt óp naast de 'expositio (reverentialis)'. 
Tegen het rationalisme in de teologie 
Dit vragen naar 'rationes necessanae', zoals men in navolging 
van Anselmus zei, is volgens Chenu zeer belangryk. Want het houdt, in 
zyn oorspronkelijke vorm, kritiek in op allerlei vormen van rationalis-
tische verstarring in de teologie (vgl. Position, 1935, 116-120; 123-
128). Als het in de teologie al om konklusies gaat, en dat wordt door 
Chenu eigenlyk nooit formeel afgewezen (!), dan dient men zich wel te 
realiseren wat deze konklusies zijn. Ze vormen de neerslag van de in-
telligibile strukturen van Gods mysterie zoals dit zich in de geschie-
denis openbaart, en die aan het licht komen doordat de teoloog vragen 
stelt. Dat gaat Ьц Chenu 'inventio' betekenen. 
'Inventio' is het bevragen van het mysterie dat in de verkondi­
ging wordt gehoord (fides ex auditu) en in geloof op gezag van Gods 
getuigenis over zichzelf wordt be-aamd. Chenu benadrukt al vroeg dat 
dit vragen nog een dimensie kent die oorspronkelijker is dan die welke 
door de 'logische struktuur van het probleem' wordt aangegeven. Dit is 
op zichzelf reeds een ordening van vragen die ontstaat in de dynamiek 
van het geloven zelf. Credere est cum assensione cogitare! Dit adagium 
van Augustinus, door Thomas opgenomen en ge-herinterpreteerd.drukt uit 
dat in de dynamiek van het geloven een verlangen aanwezig is naar de 
direkte ervaring van haar 'gegeven'; en dat dit verlangen zelf ook 
een vráág-struktuur kent; wil weten van de innerlijke begrypelykheid 
van het mysterie. Chenu herinnert hier uitvoerig aan de geloofsteolo-
gie. Want de homogeniteit van de religieuze perceptie (haar realisme 
en formalisme; het instemmen met en denken over) is voor hem het uit-
gangspunt om de betekenis van 'fides quaerens intellectum' uit te leg-
gen. De rationele strukturen struktureren hier dat oorspronkelijke 
vragen, dat met de instemming gegeven is. Daarom benadrukt Chenu ook 
herhaaldelijk dat teologiseren niet pas begint als men, in het kader 
van een fakulteit, dat vragen binnen de logische strukturen van een 
probleem gaat ordenen. Het zyn de eenvoudige gelovigen van de J.O.C. 
geweest, zo zegt hy, die de leer over het mystieke lichaam hebben ver-
nieuwd; en niet het onderwijs in de (teologische) scholen (a.a. 126). 
En elders zegt hij iets soortgeLyks. Elke gelovige die op een volwassen 
wyze zijn geloof voltrekt, doet aan teologie. Want zy of hy stelt zich-
zelf vragen die in hun geloven met de instemming gegeven гцп (vgl. 
Théologie est-elle, 1957, 15-18). En omgekeerd is een teoloog minstens 
ook een volwassen gelovige! Er bestaat een homogeniteit tussen de vol-
wassen gelovige en de teoloog, opgevat als de vrouw of man van het am-
bacht. 
Het is belangryk zich te realiseren dat, verbonden met deze op-
vatting van 'inventio' -door Chenu ook wel 'contemplation', 'medita-
tion' genoemd- in principe ook in sociaal-kultureel opzicht reeds een 
'déplacement de la théologie' wordt aangegeven. De oorspronkelijke 
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bron (locus) van teologiseren ligt m e t (meer) in de teologische fa-
kul teit. Ze ligt veeleer in de geschiedenis van kristenen; in de kon-
krete sociaal-kulturele en kerkelyke ontwikkelingen waarin deze staan. 
Chenu geeft m e t voor niets voorbeelden uit de Action Catholique, uit 
de wereld van kristelyke politici en uit de knstelyke spiritualiteit! 
11.2.2 Het geloofslicht 
Chenu wijst er vaak op dat in de oorspronkelijke scholastiek geen 
sprake was van de alleenheerschappij van één type rationaliteit: de 
quaestio. Er bestaan m de twaalfde en dertiende eeuw ook sterke stro-
mingen met neo-platoons geïnspireerde teologie en wyzen van teologise-
ren. Нц acht dit heel belangrijk; in La Théologie au XIIme siècle 
(1966) besteedt hy niet minder dan vijf hoofdstukken aan dit 'orientale 
lumen1. Dit is een sterke relativering van de neo-scholastiek als type 
van látanse scholastiek, met haar nadruk op het systeem. Zo komt er 
meer aandacht voor de persoonlyk-oorspronkelijke intuïtie in de (mid-
deleeuwse) systematiek van de teologie, en voor de innerlijke band tus-
sen teologie en spiritualiteit. Mede hierdoor kan Chenu ook recht doen 
aan de oorspronkelijkheid in het type rationaliteit dat de quaestio 
vertegenwoordigt, en dat bij Thomas zijn beslag krygt. Het monopolie van 
de neo-scholastiek wordt doorbroken door de herontdekking van het on-
derscheid tussen 'ratio' en 'intellektus'. Niet zonder reden besluit 
Щ, in zijn inleiding op Thomas van Aquino (1950), het (lange) hoofd­
stuk over de verschillende facetten van diens 'redenering', met een 
paragraaf over dit verschil. 'Intellectus est ratioms principium et 
terminus' (In III Sent. d. 35, q. 1, a. 3, sol. 2), zegt hij zijn magis­
ter na. En hy kommentarieert: bij Thomas ontstaat 'het redeneren', Ьц 
alle abstraktie die dit kan kenmerken, uit een 'vitale beweging van 
het Intellekt'. Het Intellekt 'vat' de werkelijkheid, 'ziet' daarin be­
paalde grondstrukturen die samen een geheel vormen; en elke (latere) 
stap in de redenering dient men dan ook in dit licht te verstaan. Het 
Intellekt 'vat' dus de werkelijkheid in haar organische samenhang. 
Daarom is het de grondslag van een 'rationeel, organisch weten'. 
Gaandeweg is Chenu hiervan overtuigd geraakt. Reeds in 1936 (IA 
jaren vóór de Inleiding op Thomas van Aquino) schryft hij dat niet het 
(deduktieve) redeneren de eerste, fundamentele teologische aktiviteit 
is. De teoloog die werkelyk in Schrift en Traditie een inventaris op-
maakt van zijn 'gegevens', doet iets heel anders. Нц tracht waar te ne­
men, te analyseren, hy ordent. Dát is reeds 'intellectus fidei'; men 
zou kunnen zeggen: een poging tot 'rationeel, organisch weten'. 
Intellectus fidei 
Kent het 'intellectus fidei' dan dezelfde struktuur als het 'in-
tellectus'? Chenu meent van wél. Dát dit zo is, fundeert hy in het te-
ologaal humanisme van de geloofsdynamiek (vgl. Position, 1935, ЗА). 
Het geloofslicht inkarneert zich in begrypen. Je kunt daarom ook zeg­
gen: wanneer dat menselyk begrijpen, steeds opnieuw opgeroepen door 
het verlangen naar het mysterie, de werkelijkheid hiervan tracht te 
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vatten, is en blijft het in al zyn dimensies ('registers', met een 
voorkeurswoord van Chenu) een menselijk vatten, en juist in de voltooi-
ing hiervan is het geloofslicht werkzaam. Daarom spreekt Chenu ook wel 
over de teologie als de voltrekking van 'la raison théologale' (vgl. 
Théologie Saulchoir, 1937, 262). 
Daarmee is nog niet de strukúúr van deze teologale rede opgehel-
derd. Dat is de vraag die ten grondslag ligt aan de hernieuwde uitga-
ve van 'La théologie comme science au XIIIme siècle' (19^3). Wie stelt 
dat het geloofslicht zich voltrekt in het menselijk vatten van de wer-
kelijkheid, moet namelyk niet alleen een wijsgerig probleem (wat is 
'intellectus' in de verhouding tot 'ratio'), maar ook een religieus 
probleem (is geloven niet een geheel andere, dus eigen vorm van weten) 
overwinnen. Chenu neemt de draad op bjj dit religieuze probleem. Het 
verzet, in de twaalfde en dertiende eeuw, was immers niet gering; van 
de zyde van hen die in de nieuwe vorm van rationaliteit niet alleen 
een aanslag zagen van de vertrouwde wijze van teologiseren; maar veel-
eer nog van de identiteit van het geloof zelf. En ze leken zelfs de 
paus (Gregonus IX) aan hun zyde te hebben! (vgl. Théologie XIII, 1969, 
30-31). Wat was hun probleem7 Hoe kan men de grenzen respekteren tus-
sen enerzyds de beoefening van de 'sacra doctrina' en anderzijds de 
(door de aristotelische wijsbegeerte steeds sterker beïnvloede) ratio-
naliteit. Is er niet een principiële heterogeniteit tussen de openba-
ringskennis van het geloof en het op het stellen van 'quaestiones' ge-
baseerde vinden (inventio) van de waarheid? (vgl. a.w. 26vv; 37vv). 
Het hele boek van Chenu, over de teologie als wetenschap in de 
dertiende eeuw, dus: over de zelfreflektie van de teologie, staat in 
het teken van deze vraag: de vraag of er in de teologie sprake is van 
een 'dubbele kennis' of dat het 'intellectus fidei' één is. Die vraag 
wordt nog dringender, zo laat hy zien, wanneer men de 'modus argu-
mentativus' wél toelaat,maar deze alleen hanteert in de apologe-
tiek; terwyl de 'sacra pagina' zelf behandeld wordt volgens de 'modus 
narrativus, symbolicus, praeceptivus etcetera' (vgl. Théologie XIII, 
1969, 34-35). Hier gaat het namelijk niet alleen om een verschil in me-
toden die naast elkaar kunnen bestaan, zoals dat ook by Thomas het ge-
val was. Het gaat hier om de vraag of in principe het 'intellectus 
fidei' vraagt om een duidelyke grens tussen beide vormen van rationa-
liteit; of dat dit intellectus in zyn struktuur één is, homogeen is. 
Het was een lange weg die de toenmalige teologen hebben bewan-
deld, vooraleer zy de struktuur van het intellectus fidei konden for-
muleren op een wijze die aan de autonomie ervan én aan de transcenden-
tie van het geloofslicht recht doet. Wanneer Chenu als historicus 
deze geschiedenis analyseert ontdekt hij eigenlijk zelf pas de elementen 
van deze struktuur, in hun onderlinge samenhang. 
De overgang van het geloofsgegeven in de rede 
By iemand als Bonaventura speelt de Schriftlezing nog een be-
langryke rol in de teologie. Ну reduceert de Schrift allerminst tot 
een aanleiding om vragen te stellen. Toch gaat hij zich afvragen wat 
hy eigenlyk doet als hy, al vragen stellend, zyn gegeven ordent en 
uitwerkt. Zyn antwoord is eenvoudig: het openbanngsgegeven 
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(bemiddeld in de tekst, maar bevraagd tot buiten de tekst en de kon-
tekst ervan) wordt er niet geloofwaardiger door, maar het 'gaat over' 
(transit) in een rede die de intelligibiliteit ervan vat d n rationem 
mtelligibilis) (vgl. a.w. 55). Bonaventura maakt een onderscheid tus-
sen de grond waarop het geloof zyn instemming geeft met de 'eerste 
waarheid' en de kennis die de teologie omtrent deze waarheid verwerft. 
Maar hu differentieert vanuit de innerlijke samenhang tussen geloof en 
rede. Het Woord van God heeft gezag, maar het kent ook intelligibile 
strukturen; en de vraag daarnaar tast dat gezag geenszins aan. Volgens 
Bonaventura kan men zelfs alleen een teologische vráág stellen vanuit 
het geloof: het 'credibile ut intelligibile' veronderstelt het 'cre-
dibile ut credibile'. En de teologische ratio voltrekt, dit onder-
scheid makend, een soort 'determinatie distrahens' . Bonaventura duidt 
deze 'abstraktie' ook wel aan met 'subalternatio'. 
De geloofsbelijdenis als 'eerste principes' 
Thomas zal later dit begrip subalternatio oppakken. Maar de ge-
schiedenis verloopt allerminst rechtlymg. Want in een geheel ander 
klimaat werkt by voorbeeld Willem van Auxerre, bekend om zyn wantrou-
wen tegen de 'mateloze dialektiek', en om zijn voorkeur om teologie 
niet met 'scientia' maar met 'sapientia' aan de duiden! Dat (laatste) 
woord is veel meer beladen met affektiviteit en eerbied voor het Woord 
Gods. Teologie, bij Willem van Auxerre in wezen nog een vorm van 'ex-
ponere reverenter', is een hogere vorm van weten. Нц heeft een scherp 
oog voor het 'obskure' karakter van menselyke kennis m deze; maar 
veel vertrouwen in het assimilerend begrypen van het Woord Gods 
Toch wil Willem van Auxerre in een soort apologetiek óók uitleg-
gen dat deze gelovige kennis omtrent het Woord Gods een echte eviden-
tie voor de gelovige heeft. Het geloof steunt immers op de 'articuli 
fidei' (Schrift en Dogma). Welnu, zo luidt zyn redenering, voor de 
gelovige gelden deze articuli fidei als de 'principia per se nota', 
zoals elke vorm van wetenschap deze kent. 
Karakteristiek voor Willem van Auxerre is dat er geen innerlyk 
verband bestaat tussen 'articuli fidei' en 'principia per se nota'. 
Slechts voor zover de (argumenterende) rede het geloof van buiten af 
dient te verdedigen, hanteert hy deze gelykstelling. 
Het geloofslicht geeft te kennen 
Thomas zal óók het begrip 'principia per se nota' oppakken. Maar 
dan zo dat de tweedeling tussen geloof en de argumenterende rede wordt 
doorbroken. Het teologisch weten benadert by, in de lyn van Aristote-
les, primair als een vorm van 'intellectus agens', het 'intellectus 
principiorum' (vgl. a.w. 63vv). Zoals dit 'intellectus' de rede ver-
licht die op zoek is naar oorzaken, zo verlicht het 'lumen fidei' de 
teologische rede. En zoals het intellectus agens zyn objekt vindt in 
de wereld van het zintuigelyk waargenomene, zo vindt het lumen fidei 
zyn objekt in het gehoorde (fides ex auditu). 
Was dit nu de verzoening tussen de aristotelische 'episteme' en 
het geloven, opgevat als be-aming van de 'Eerste Waarheid' op gezag 
van Gods getuigenis over zichzelf? Het is een analogie, die Thomas 
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hier aangeeft; een analogie die, zegt Chenu (vgl. a.w. 66, nt. 1), 
vérstrekkende gevolgen heeft. Op deze wijze wordt immers het 'per se 
notum' van Willen van Auxerre vanuit de dynamiek van de geloofsakt be-
grepen. Het 'lumen fidei' geeft te kennen, zou men kunnen zeggen. Maar 
men houdt toch een vraag over. Is het kennen dat van binnen uit met 
het geloven verbonden is ook zélf verbonden met het kennen dat mogelijk 
gemaakt en voltrokken wordt door het 'intellectus agens'? Chenu is 
zich van de vraag bewust. Kg wyst erop dat de kenleer van Aristoteles 
uiteindelyk gebaseerd Is op een metafysika, die met haar teorie van de 
analogie de grondslag vormt voor de eenheid tussen het intellectus dat 
de werkelijkheid in haar konkreetheid vat, en de abstraherende rede 
(vgl. a.w. 71). Déze metafysika wordt in wezen toch opengebroken door-
dat de teoloog zyn 'intellectus', het lumen fidei, aan 'elders' ont-
leent (lumen infusum); гцп Objekt' niet ziet m het universele, door 
abstraktie verkregen begrip, maar in de bijzondere, kontmgente heils-
ekonomie (in de geschiedenis); en tenslotte van zijn 'principia' nooit 
evidentie in aristotelische zin zal kunnen of willen postuleren (vgl. 
a.w. 68). Dus de vraag is of het kennen dat met het geloven verbonden 
is, zélf ook verbonden is met het kennen waarvan het intellectus de 
bron is? 
Op dit punt, zo Chenu, herneemt Thomas het begrip van 'abstrak-
tie', zoals door Bonaventura geformuleerd. Maar tegelijk voert hij een 
geheel ander element in. 'Subalternatie' (Bonaventura) betekent 'tech-
nisch', dat een objekt uit een hogere, dit is algemenere wetenschap 
onder een formeel andere gezichtshoek objekt in een daaraan onderge-
ordende wetenschap wordt. Maar, zegt Thomas, in de teologie is en 
blyft het objekt de waarheid die God over zichzelf kent en getuigt. 
Anders gezegd: het objekt van de teologie is niet formeel anders dan 
het objekt van het geloven. De teoloog werkt, zegt Chenu nu in zyn 
eigen vocabulaire,'binnen het geloofsgegeven' (vgl. a.w. 71-85). Bij 
Thomas gaat deze reflektie terug op een element dat niet van Aristote-
les, maar van 'de griekse' teologie afkomstig is. Het geloof, ook wan-
neer het zich voltrekt in het 'intellectus fidei', voltrekt zich in 
een voortdurend voortkomen uit en terug willen keren naar God. Deze 
'continuatio' -Ьц Thomas uiteindelyk het grondstramien van de hele 
werkelijkheid!- doet het lumen f idei opvatten als het organische en vi­
tale principe van de gelovige kennis, in alle stadia van haar 'dis­
cours' . 
Welnu: vanuit deze continuïtas-idee is de abstraktie respektieve-
lijk de subalternatie tussen enerzijds de kennis die God van zichzelf 
heeft en die in geloof be-aamd wordt, en anderzyds de kennis van de 
teologie van totaal andere aard dan in de abstraktieverhoudingen tus-
sem Ьц voorbeeld meetkunde en natuurkunde, zoals aristotelische epis­
teme deze benadert. Thomas spreekt van 'quasi-subalternatio'. Wat 
doet de teoloog namelijk, wanneer hy -vrágenderwys- intelligibile 
strukturen zoekt in de 'Eerste Waarheid'? Нц ont-dekt de 'articuli 
fidei', de scnnftuurlyke en dogmatische uitdrukkingen van die 'Eer­
ste Waarheid', als waren het 'prima principia'; als waren het 'prin­
cipia per se nota'. 
Inductio (inventio) betekent aldus by Thomas dat de teoloog, die 
intellektueel zyn 'gegevens' vat in zyn konkrete eenheid, dit waar­
neemt, uitlegt, onderzoekt, bevraagt, uitzuivert, definieert, en zo 
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voort, en steeds opnieuw de konklusies die Inj hier trekt, terugbrengt 
naar het uitgangspunt. De konklusies voeren m e t wég van, maar terug 
naar de 'principia'; deze principia verschijnen, in het licht van die 
konklusies, als verheldering van de intelligibile struktuur van het 
'gegeven'. 'Inductio', zo Chenu, heet dan ook wel 'reductio' of 'reso-
lutio'. Ze is de typische struktuur van de teologale rede, keerpunt 
van de teologie als rationeel, organisch weten. 
11.2.3 Geschiedenis als geloofsgegeven 
Reeds in 'Position de la théologie' (1935) en in 'La théologie 
au Saulchoir' (1937) realiseert Chenu zich scherp dat het 'intellec-
tus' van de historicus zich op een andere wijze voltrekt dan dat van 
de wijsgeer. De historicus vráágt ook, maar op een andere wyze; omdat 
zyn objekt anders is. Chenu spreekt van twee typen 'intelligibiliteit' 
(vgl. Position, 1935, 12θνν). De wysgeer zoekt, zegt hy, naar het uni­
versele, naar het noodzakelijke, naar het onver ande rlyke, naar de es­
sentie. Maar de historicus vraagt naar de oorsprong, de voort-komst; 
hy zoekt naar samenhangende strukturen in de ontwikkeling als zodanig, 
die voor hem allerminst accidenteel is. Zijn gegeven kent een opeenvol­
ging die onomkeerbaar is; hy zoekt naar etappes in die ontwikkeling op 
de weg naar het doel ervan. Aldus strukturen ontdekkend wordt Ьц ech­
ter met de fragiliteit van zyn kennis gekonfronteerd. Want juist de 
historie onderstreept de veranderlykheid en kontingentie van de reali­
teit. 
En de teoloog? De teoloog is primair een historicus, meent Chenu. 
Niet omdat hy een voorkeur voo1" dat vak heeft, maar vanuit het 'ob­
jekt' van zyn 'weten'. De teoloog vindt zyn objekt in de 'heilsekono-
mie in de geschiedenis'; dat is zelfs de garantie voor de realiteits-
betrokkenheid van zyn /jeten. Ну tracht de strukturen te vatten van 
die heilsorde die zich in de geschiedenis voltrekt. Alles wat hierbo­
ven van het 'historische' type van intelligibiliteit is gezegd, geldt 
dus voor de teoloog; en a fortiori voor hem, want uiteindelyk poogt 
hy iets te 'weten' omtrent Gods mysterie in de geschiedenis; een es­
sentieel kenmerk hiervan is juist dat het handelen van God vrij is, en 
geen 'ratio necessaria' kent (vgl. Théologie Saulchoir, 1937, 252-
253). Opvallend is dat Chenu reeds in 1937 het 'geloofsgegeven' van de 
teoloog omschrijft als 'het huidige leven van de Kerk en de aktuele 
ervaring van de knstenheid' (a.a. 257-258). Hier liggen reeds aan-
knopingspunten voor een ontwikkeling van de positieve teologie naar 
een 'pastorale teologie', die de tekenen van de tyd wil verstaan. De-
ze zal gebaseerd zyn op hetzelfde idee van 'intellectus fidei'. 
Dit roept echter een levensgrote vraag op by de struktuur van de 
teologale rede zoals Chenu die vanuit de posities in de twaalfde en 
dertiende eeuw heeft ge-analyseerd. Is immers het 'aktuele leven' van 
de Kerk en de kristenheid' als 'gegeven' van de teoloog wel te verge-
lyken met de ' contmuatio' die tenslotte ten grondslag ligt aan de 
boven geanalyseerde struktuur van de teologale rede? Anders gezegd: 
is de struktuur van de mystiek-spekulatieve rede van Thomas wel han-
teerbaar in een positieve, respektievelyk pastorale teologie die 
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gebaseerd is op de relatie tussen 'de beweging van de geschiedenis' en 
'de getuige'? (vgl. hoofdstuk 10). Had Chenu het in zjjn 'programma' 
van Saulchoir al niet over twee typen van intelligibiliteit die elkaar 
niet overlappen? 
De vrijheid van de teologie In haar kontekst 
Het 'intellectus fidei' dat de struktuur aanneemt van een pasto-
rale teologie, kan slechts ge-analyseerd worden in de overgang naar 
een 'nieuwe krlstenheid', in de twintigste eeuw. Wat een historische 
studie omtrent de twaalfde en dertiende eeuw leren kan, is inzicht 
in de doorslaggevende redenen waarom de teologie juist in haar kon-
tekst vry is, een dergelijke overgang te voltrekken. 
Reeds in 1937 benadrukt Chenu de vnjheid van de teologie tegeno-
ver elk gedachtensysteem, uitgewerkt in een bepaalde wijsbegeerte. Dat 
is geen pleidooi voor een eklektisme, of voor miskenning van de auto-
nomie van de wijsbegeerte (vgl. Ecole, 1937, 78-96; Mystère, I960, 16A-
165). Maar ook m zyn wysgerig denken blyft de teoloog gevoed door een 
geheel andere impuls dan de wijsgerige vraag. De vraagstelling van de 
teoloog ontstaat uit 'een beschouwende waarneming waarin de onophoude-
lijke terugkeer tot het gegeven een steeds nieuwe blik verschaft, en 
die strak gespannen blyft door de hoop op de schouwing' (vgl. Théolo-
gie Saulchoir, 1937, 267). De teoloog zal daarom volgens Chenu met een 
zeker 'intellektueel pragmatisme' het wijsgerig gedachtengoed hanteren: 
het telkens toetsend aan deze ervaring, beter: het net zo lang bevra-
gend -en daarin voltrekt zich reeds het gelóóf van de teoloog- tot het 
een méér adekwate uitdrukking hiervan wordt dan het (wellicht) was. 
De vnjheid van de teologale rede is overigens niet 'op zich' 
waarneembaar. Zy is herkenbaar als het vermogen dat de overgang, de 
'verplaatsing' (déplacement) mogelijk maakt naar een nieuwe sociaal-
kulturele kontekst (conjoncture) van teologie-beoefening. Chenu heeft 
vaak aan deze overgang [hij gebruikt zelf reeds in 1948 de kategone 
'déplacement' (vgl. Evangélisme, 1948, 339)] aandacht besteed -met 
name die welke zich voltrok op het einde van de twaalfde eeuw. Daar-
uit wordt duidelijk dat een nieuw type 'intellectus f idei' een bepaal-
de 'mentale' kontekst heeft. De 'magister' komt op als een nieuw type 
teoloog; naast en in konkurrentie met de 'monachus'. En met hem ook 
een nieuw, патеіцк scholastiek type van intellectus fidei, respektie-
velijk van de teologale rede; naast en in konkurrentie met de monastie­
ke teologie. Dit is een sociaal-kulturele, maar tegelyk ook religieu­
ze 'verplaatsing' van de teologie-beoefening; gepaard gaande met een 
eindeloze reeks konflikten. 
De magister heeft ook een ander publiek: geen 'claustrales' meer 
maar 'scholares'. En voor dat ander publiek benadert h]j de tekst an­
ders. Нц léést (lectio) de tekst, en stelt er vragen (quaestio) bij. 
Het is hem niet (langer) te doen om een spirituele, meditatieve assi-
milatie van de tekst (collatie, reportatio). Hij wil de inhoud ervan 
vaststellen; en de vragen die dit oproept. De 'magister' is namelijk 
geen 'monachus'. Hij leeft in de stad, en m e t op de abdij; maakt daar 
ook deel uit van een ander ekonomisch-sociaal regime (laat zich beta-
len voor zyn lessen; maakt deel uit van een meesters-kollektief). En 
hij vertrekt daarom in zijn teologie vanuit een andere religieuze 
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bewogenheid (Chenu benadrukt dit vaak met name voor de franciskaner-
en dominikanerteologen van toen). De magister, en zyn gehoor, vormen 
m e t een religieuze konununiteit die, m een leven met de liturgie als 
middelpunt, hun wereld als een symbolische expressie van een andere 
wereld beleven; die hun teologie beoefenen als een 'vacara Deo'; als 
zuivere kontemplatie. Voor wie de symbolische taal van de teologie di-
rekt verbonden is met de symbolische taal van hun gemeenschap en hun 
liturgie. De magister en zyn gehoor, zo Chenu, leven in een ander type 
religiositeit. 
Historisch-sociale induktie van Gods Woord 
Wat is nu het type van 'mtellectus f idei' respektievelijk van te-
ologale rede dat nodig is om de overgang naar een 'nieuwe knstenheid' 
in de twintigste eeuw te voltrekken? Het kunnen verstaan van de teke-
nen van de tyd ! 
In een aantal publikaties na Vaticanum II brengt Chenu dan ook 
begrippen die karakteristiek zyn voor het verstaan van de tekenen des 
tyds ook in verbano met het 'mtellectus fidei'. Dit (vernieuwde) 'in-
tellectus fidei' is allereerst induktief. Chenu komt daarop vaak te-
rug (vgl. M.-D. CHENU, L'Eglise dans l'histoire. Fondement et norme de 
l'interprétation du Concile, Rome 1966). Ну beschouwt 'Gaudium et 
Spes' als een bewys dat het induktieve 'vatten' van de begrypelykheid 
van het 'geloofsgegeven' nu officieel bestaansrecht heeft gekregen in 
de Kerk. De teksten van het concilie, zegt Chenu, zyn de neerslag van 
een nieuwe, evangelische bewustwording van Gods mysterie in de wereld 
en in de geschiedenis. Zy zyn geen kataloog van 'proposities', als het 
ware 'principia per se nota' voor een deduktieve redenering. 'Induc-
tio' betekent dat de gelovige en dus ook de teoloog zyn geloofsgege­
vens .het Evangelie terugvindt door in de eigen werkelykheid de 'bewe­
ging van de geschiedenis' te verstaan. De teologale rede is die rede 
die vragen stelt welke de heilsekonomie als struktuur van de geschie­
denis, in de nieuwe strukturen ervan (mentalité, conjoncture) aan het 
licht kan brengen. Het vatten van de konkrete eenheid van het 'gege-
ven', het Evangelie in onze wereld, is er de bron van maar wordt ook 
steeds bemiddeld en voltrokken door de 'rede' die vragen stelt: by 
voorbeeld historische vragen en sociologische vragen. Met name het be-
lang van de menswetenschappen wordt nu door Chenu benadrukt; maar ook 
de metafysika blyft naar zyn oordeel belangryk (vgl. Théologie et re-
cherche, 1970). 
Wanneer de 'teologale rede' inhoudt dat men onder andere met be-
hulp van sociologie vragen stelt, betekent dat in feite dat de socio-
logische vraag deel gaat uitmaken van die rede. Ze bestaat immers niet 
uit twee soorten vragen: een sociologische vraag en een teologische 
vraag die by elkaar worden opgeteld. Wanneer vanuit de gelovig-histo-
rische perceptie van de 'beweging van de geschiedenis' sociologische 
vragen worden gesteld, spelen die vragen zich af binnen de voltrekking 
van het geloof zelf. Godsdienst-sociologie, beschrijft Chenu al in 
1950 (!), is geen toepassingswetenschap, te hanteren om de teologie te 
'vertalen' naar het pastorale werk. Als het waar is dat geloven zich 
altyd voltrekt in een bepaalde 'mentaliteit', een bepaalde sociaal-
kulturele kontekst, is het begrypen van die kontekst ook een innerlyk 
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facet van het 'intellectus fidei', respektievelyk van de teologale re-
de (vgl. Position théologique, 1950, 61). 
Naar het oordeel van Chenu dien bijvoorbeeld godsdienstsociologie 
dan ook hetzelfde 'statuut' te krygen binnen de 'teologale rede' als 
Ьц Thomas de wysbegeerte van Aristoteles had.Hij beschouwt godsdienst­
sociologie daarmee m e t als vervanging van de wysbegeerte; hy pleit 
voor gelykwaardigheid. Zoals hy, meer in het algemeen, vanuit de 
struktuur van de dynamiek van het geloven 'teologie' innerlyk 'aange­
wezen' ziet op interdisciplinaire samenwerking met andere wetenschap­
pen. Dat is naar zyn oordeel inherent aan een intellectus fidei, op­
gevat als het verstaan van de tekenen van de tyd. Chenu heeft dan ook 
nooit zoveel problemen gehad met het klassieke adagium omtrent de wys-
begeerte (lees ook: menswetenschappen, en zo voort) als 'anelila the-
ologiae'. Ну bevestigt dit! Maar niet alsof de teologie een alles o-
verkoepelend en integrerend weten zou zyn. Een dergelijke opvatting van 
rationeel organisch weten wijst hy af omdat deze het objekt (de open­
barende geschiedenis) en het subjekt (de getuige-teoloog) van de teo­
logie toch vanuit een aprion zou benaderen. 'Anelila theologiae' be­
tekent veeleer dat de eigen vragen, de autonome rationaliteit van die 
andere wetenschappen, wegen worden waarlangs het geloof, op zoek naar 
verstaan en begrijpen, zich daadwerkelijk voltrekt. De 'teologale rede' 
neemt de struktuur van dit vragen aan; dit vragen krygt een gelovige 
betekenis. 
Praxis als induktie 
Wanneer 'intellectus fidei' synoniem is met 'verstaan van de te­
kenen van de tyd', is zy ook van meet af aan 'praktisch'. Opnieuw: 
dat wil niet zeggen:op toepassing gericht. ' Praktisch', zo verduidelijkt 
Chenu (vgl. Orthodoxie, 1974; Nieuwe geboorte, 1981), slaat primair 
op de aard, de struktuur van de dynamiek van het geloof. Dat is immers 
profetisch (vgl. Profetismo, 1974), voltrekt zich in aanwezigheid, di­
aloog en getuigenis. De evangelische waarheid kennen, voltrekt zich m 
het handelen van de gelovigen. En Chenu ziet in de 'Derde Wereld' een 
type van kristen-zyn opkomen dat een betrouwbare kyk geeft op de 
struktuur van dat handelen. 'Praxis' heeft een 'volk' als subjekt en 
de armen als norm en bron. Het impliceert bovendien dat men de sta­
tische onderscheiding van de niveau's (distinction des plans) verlaat, 
in een vatten van de konkrete eenheid van de werkelykheid, in haar 
eschatologische gerichtheid. Kennelyk bedoelt Chenu hiermee meerdere 
dingen: het doorbréken van een universitaire teologie vanuit de vráág 
naar de tekenen des tyds in het dagelijks leven; het doorbréken van 
bestaande, mtellektuele bemiddelingen door een vragen naar de direk-
te kracht van het Evangelie; het doorbréken van teoretische bemidde-
lingen door te vragen naar de sociale en politieke effekten van het 
Evangelie; het handelen door leken, zónder mandaat van de klerus. 
Het is, in het kort, een schets die analoog is aan die van de 
overgang van monastieke naar scholastieke teologie. Het is een schets 
van de sociaal-kulturele kontekst van een nieuw type van 'intellectus 
fidei'. En 'praxis' slaat op het handelen dat die overgang voltrekt. 
Daarom kan Chenu ook zeggen: 'la praxis compose le tissu de cet "in-
tellectus fidei"' (vgl. Orthodoxie, 1974, 61). 
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Kritiek op ideologie-vorming 
De overgang naar een nieuw type geloven, en daarmee naar een 
nieuw type intellectus f idei en teologale rede, kent onvermijdelijk 
(nieuwe) Ideologische momenten. Dat wil niet zeggen, meent Chenu, dat 
de teologie per definitie alleen de ideologische rechtvaardiging van 
de macht van het instituut 'Kerk1 behoeft te zijn (vgl. Théologie pro-
ces, 1976). Juist een 'intellectus fidei' dat opgevat wordt als 'ver-
staan van de tekenen van de tijd' heeft 11 principe de mogelijkheid om 
de (onvermijdelijke) laeologische elementen, die óók reeds in het vragen 
van de teologale rede kunnen schuilen, te doorzien. Ze is namelyk ge-
baseerd op een poging het Evangelie zelf aan het licht te brengen, nét 
de normen die dit geeft om het te herkennen (getuigen, presentie, dia-
loog, de armen). Ideologie werkt deduktief. Het 'intellectus fidei' 
dient induktief te werk te gaar.Bovendien vraagt ideologie om een sys-
teem, ook een denk-systeem. Terwyl 'intellectus fidei' om 'rationeel, 
organisch weten' vraagt. 
De konklusie lykt gerechtvaardigd dat Chenu een fundamentele wy-
ziging heeft aangebracht in de struktuur van de mystiek-spekulatieve 
rede zoals deze door Thomas was uitgewerkt. Een aanwijzing daarvoor is 
het feit dat hjj in de laatste jaren het begrip 'resolutio' (reductio) 
afwyst als synoniem van inductio (inventio). Hij acht het te zeer be-
laden met neo-platoonse metafysika, zoals hij me eens (10.02.81) ge-
zegd heeft. Uit allerlei publikaties blijkt dat 'intellectus f idei' 
nu geformuleerd wordt als: 'verstaan van de tekenen van de tyd'. Dan 
is niet meer de a-historische, wijsgerige vráág à la Aristoteles naar 
de Oorzaken', noch de even a-historische vráág van het neo-platoms-
me naar voort-komst en terugkeer datgene, wat de struktuur van de te-
ologale rede bepaalt. Dan wordt deze -in Chenu's geval- veeleer be-
paald door zijn optie als historicus. Als historicus denkend, 'indu-
ceert' hij anders dan Thomas, als wijsgeer denkend. Als historicus den-
kend, systematiseert hy overigens ook anders dan Thomas, als wysgeer 
denkend. 
11.3 De homogeniteit in de teologische redenering 
Het is Chenu zelf geweest die het begrip 'homogeniteit' heeft 
aargegrepen om de eenheid in de teologie te formuleren (vgl. M.-D. 
CHENU, Le donné révélé et la théologie (1932), in: P.D. I 277-282). 
Homogeniteit betekent dat de delen die een geheel struktureren, allen 
van dezelfde aard zyn (Robert, s.v. 2038). Chenu gebruikt de term om 
de sairenhang tussen de verschillende teologische disciplines aan te 
geven (vgl. Théologie est-elle, 1957, hoofdstuk V). Maar deze samen-
hang is epistemologisch gesproken gebaseerd op de homogeniteit van het 
'intellectus fidei' en van de teologale rede; drukt dan de samenhang 
tussen geloven, Intellekt en rede uit, die de grondslag vormt voor 
teologie. 
Op grond hiervan kan men dan ook komen tot een samenhang in het 
teologisch redeneren; de vragen en antwoorden van de teologale rede 
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worden 'uitgewerkt'('élaboration', zegt Chenu meestal) In een gedach-
tengang, volgens een bepaalde logika. Gardeil heeft in zyn poging om, 
op grond van zijn geloofsteologie, het neo-scholastieke rationalisme te 
doorbreken, reeds betoogd dat in die redenering zelf het oorspronkely-
ke geloofsgegeven aanwezig blyft, tot in de nieuwe konklusies. Chenu 
heeft deze gedachtengang op wezenlijke punten genuanceerd: door het on-
derscheid tussen Intellekt, rede en redenering, en door een andere op-
vatting omtrent het statuut van de konklusies in de teologie. Maar ook 
hy heeft, evenals Gardeil, veel oog voor die redenering zelf en haar 
teologale dimensie. Daaron zal Chenu vaak Gardeil nazeggen dat er in 
de teologie homogeniteit is tussen het 'donné' en de 'construction'. 
In deze paragraaf gaat het dus om een kwestie die ook reeds belangryk 
was in de vorige, namelyk de homogeniteit m de teologie. Maar de ana-
lyse wordt nu toegespitst op de teologische redenering (construction; 
élaboration). 
11.3.1 De konstruktie van het gegeven 
Volgens Chenu geschiedt in de teologische redenering de konstruk-
tie van haar gegeven. De terminologie 'donné et construction' gaat, 
zoals aangegeven, op Gardeil terug. Het onderscheid dient om de homo-
geniteit in het 'parcours' (zoals Chenu zegt), dat men al teologise-
rend aflegt, aan te geven: van het openbaringsgegeven (kennelyk de 
Schrift) naar het dogma, van het dogma naar het teologisch gegeven, 
van de teologische wetenschap naar de teologische systemen. Aldus 
geeft Chenu, in een eerste beschrijving, dit 'parcours' aan (vgl. Thé-
ologie Saulchoir, 1937, 243). Hij werkt het (nog) niet verder uit. In-
tussen benadrukt hij wel dat het gegeven van de teologische redenering 
een 'heilsekonomie' is. Vanuit dit gezichtspunt is er dan echter een 
verschil tussen enerzyds Schrift en Dogna, als 'autentieke' belicha-
mingen (inkarnaties) van deze openbaring en anderzyds het 'teologisch 
gegeven', uitgangspunt voor een teologische redenering (wetenschap en 
systeem). Want dat 'teologisch gegeven' komt tot stand door (in mid-
deleeuwse termen:) lectio, quaestio, disputatio. Voor zover dat teo-
logisch gegeven is opgenomen in een teologische redenering, meer nog: 
in een teologisch systeem, heeft Chenu in eerste instantie vooral de 
neiging te benadrukken dat het 'geopenbaarde gegeven' positief en re-
gulatief is voorgegeven aan elk systeem. Het systeem dient steeds te 
wijken voor het feit uit de heilsekonomie, indien dit laatste niet 
(meer) in het systeem past (vgl. Position, 1935, 127). Bij 'systeem' 
denkt Chenu dan aan die uitwerkingen waarvoor de 'summa' model staat. 
Volgens hem kennen overigens Augustinus en Anselmus wel systema-
tiek, maar geen systemen (vgl. Théologie est-elle, 1957, 95). Het 
gaat Chenu bovendien niet zozeer om de tegenstelling tussen leergezag 
en gezag van systemen, maar om het overwicht van het gezag van de his-
torie (als Traditie opgevat; respektievelyk als openbaring van God) 
op het gezag van systemen. Ну verzet zich tegen systemen die zich ver­
zelfstandigen, omdat ze het historisch karakter van het openbaringsge­
geven m e t (meer) onderkennen. Veel later zal by overigens nog bena­
drukken dat dergelijke systemen juist een ideologisch instrument 
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kunnen гцп, in de handen van klerikale machtshebbers. 
De inadekwaatheid van de redenering 
Omdat de redenering de voltrekking van de geloofsdynamiek zelf 
is, voltrekt daarin de gelovige, die de teoloog is, гцп eigen bestaan. 
Het geloof is, anders gezegd, 'quasi habitus theologiae' (Thomas, In 
Boeth. de Trin. qu. 5, a. 4, sol. 8). De teologische redenering, ont­
staande uit het intellectus fidei, ontstaat uit zyn persoonlijke wijze 
van intellektueel en religieus 'vatten' van het mysterie. In de teolo­
gale rede, en in de systematisering van de redenering is dus steeds 
een individueel element aanwezig, паліеіцк: de relatie van deze gelovi­
ge, die de teoloog is, ten opzichte van Gods mysterie in de geschiede­
nis. In de uitwerking van deze relatie zal deze teoloog steeds ook 
een keuze dienen te doen uit de beschikbare 'instrumenten' (keuze voor 
een bepaalde wysgenge optie en metodiek by voorbeeld). Daarom, zegt 
Chenu, is er steeds een inadekwaatheid tussen het 'donné' en de 'con-
struction'. De konstruktie van de teologie is een bepaalde manier om 
het gegeven uit te werken (vgl. Théologie Saulchoir, 1937, 264). En 
met name is er een 'gedeeltelyke heterogeniteit' tussen het 'gegeven' 
en een teologische konklusie (vgl. Position, 1935, 127). Dit komt nog 
duidelijker naar voren in de mate dat een bepaalde systematisering her-
kenbaar stamt uit de latijnse traditie, en m e t uit de gnekse traditie 
(of omgekeerd); of in de mate dat een bepaald systeem verband heeft 
met een duidelyke spirituele traditie (Ьц voorbeeld franciskaanse of 
domimkaanse spiritualiteit). Er is dus een principiële relativiteit 
van een systematisering of systeem ten opzichte van het 'gegeven'. 
Dat doet overigens niets af aan de betekenis van systematisering 
in de teologie. Het 'rationeel organisch weten', dat teologie is, 
vráágt erom. Een een teoloog kan heel wel voor een bepaalde vorm van 
systematisering kiezen. Zoals Chenu voor die van Thomas zegt te kie-
zen, omdat 'het systeem van Thomas ... het meest universeel is, het 
meest geschikt om de dimensies op te nemen die in toenemende mate wor-
den ontdekt in het universum van de genade en van de natuur' ( vgl. 
Théologie est-elle, 1957, 106). In feit heeft, zo bleek reeds vaker, 
Chenu deze openheid zozeer uitgebuit dat hy op beslissende punten het 
'systeem' verlaten heeft. 
11.3.2 Het technisch karakter van de konstruktie 
Toch blyft er een probleem. Chenu geeft zelf het probleem eigen-
lek al aan in zyn inleiding op Thomas van Aquino. De middeleeuwse 
'magister' baseert zijn teologische konstruktie op lezing en kommentaar 
van de bybeltekst. Die lezing kent een drievoudige struktuur: littera-
sensus- sententia. Vanuit de 'sententia' is er een kontmue lyn naar 
de 'quaestio'. Voor zover nu Ьц 'littera' en 'sensus' de tekst zelf 
nog op de voorgrond staat (vgl. Théologie XII, 1966, 96-107), wordt 
dat in de volgende fasen al minder. Steeds sterker interfereert in de 
'lezing' dan de vraag van de magister naar de teologische betekenis 
van de tekst. Er ontstaat, zegt Chenu, een teologische exegese, 
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respektievelyk een ЬцЬеІзе teologie (a.w. 221). De vraag die dit op­
roept is: verlaat de teoloog hiermee zyn 'gegeven', of blyft hy eraan 
trouw. En bestaan er kriteria om dit te beoordelen? 
Het was m de twaalfde en dertiende eeuw allerminst een 'akademi­
sche kwestie'. Zy die twyfels koesterden aan de waarde van de zich 
ontwikkelende scholastieke teologie, verweten aan de vertegenwoordi­
gers hiervan juist, dat de 'redenering' in plaats van de Schrift kwam. 
En zy zelf beriepen zich op de oorspronkelyk-religieuze waarde van de 
Schrifttekst zoals deze er stáát (vgl. Vocabulair, 1952). Het is ove-
rigens ook in de twintigste eeuw nog een grondvraag, juist opnieuw 
klemmend door de opkomst van de 'positieve teologie'. Wanneer in een 
teologische 'konstruktie' gebruik gemaakt wordt van een bepaalde tech-
nische 'taal' (zoals de scholastieke taal technisch was door haar pro-
cédé van abstraktie), blyft dan de religieuze dynamiek die in de 
Schriftwoorden aanwezig is, nog wel behouden (vgl. Théologie XII, 171-
186)? Het is een vraag die bovendien nog komplexer wordt in een situ-
atie van overgang naar een nieuw type van teologiseren. Vonden verte-
genwoordigers van de monastieke teologie niet dat hún begrippenkader 
in tegenstelling tot dat van de scholastieke taal, een (zo niet: dé) 
'autentieke' betekenis had in de expressie van de oorspronkelijke reli-
giositeit?! Hoe staat het in dergelijke situaties met de homogeniteit 
van de teologie? 
Chenu erkent dat in bepaald situaties de behoefte aan terugkeer 
naar de oorspronkelyke Schrifttekst een juiste kritiek kan vormen op 
de neiging om het 'redeneren' te verzelfstandigen. De homogeniteit van 
teologie is daarmee gediend. Maar evenzeer houdt hy vast aan het prin-
cipe dat Gods Woord alleen in mensenwoorden tot de mens gericht kan 
worden; en dat in principe (redenerend vanuit het universalisme van 
het Evangelie) elke taal daarvoor geschikt kan zyn; en in ieder geval 
niet een bepaalde taal (hebreeuws of grieks bijvoorbeeld) geprivile-
gieerd kan worden. Maar dat lost het probleem natuurlyk niet op. Het 
gaat immers over de vraag of het Evangelie nog wel behouden blyft in 
een teologische konstruktie die te werk gaat met behulp van een 'tech-
nische' taal. En heeft een bepaalde 'technische' taal soms geprivile-
gieerde mogelykheden in deze? 
Chenu pakt het probleem telkens weer aan door terug te wyzen naar 
de struktuur van het intellectus fidei: het is een religieuze én in-
tellektuele voltrekking van het geloof. Er is van hieruit in principe 
homogeniteit tussen 'intellectus fidei', teologale rede en teologische 
redenering. Die homogene ontwikkeling kent de kontekst van een bepaal-
de mentaliteit. En op de breuklynen van een kuituur, in situaties van 
renaissance kan men juist doen analyseren hoe komplex de relatie is 
tussen de homogeniteit van een teologische konstruktie en die kuituur. 
Maar kennelijk kan men geen algemene regels formuleren, met behulp 
waarvan zo'η overgangssituatie beoordeeld kan worden. Althans Chenu 
doet dit met. Wel houdt hy vast aan twee reeds eerder genoemde in­
zichten. Men dient de Schrift niet te behandelen als een voltooide, 
spekulatieve teologie. En men dient volledig recht te doen aan de au­
tonomie van de wysbegeerte die men in de teologische redenering ge­
bruikt. Homogeniteit betekent met andere woorden ook, dat het onder­
scheid tussen 'donnné' en 'construction' wordt vastgehouden. Dat on-
derscheid kan men ook nog anders formuleren. Er is in de teologische 
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rede en de uit haar voortvloeiende redenering een moment van (persoon­
lijke en kultuurbepaalde) kreativiteit om, Ьц alle respekt voor de tra­
ditie, de vragen hieraan juist anders te stellen dan tot dan toe ge­
beurde. Zijn er voor die kreativiteit wel regels? 
11.3.3 De verhouding tussen wetenschap en wysheid 
Een teologische redenering ontstaat uit de voltrekking van het 
geloof. Chenu zegt, in de traditie van zijn orde en van Saulchoir 
staande, ook vaak: teologie ontstaat uit 'kontemplatie', uit de 'on­
ophoudende terugkeer tot het gegeven (die) een steeds nieuwe blik ver­
schaft en die strak gespannen blijft door de hoop op de schouwing'(vgl. 
Théologie Saulchoir, 1937, 267). Die kontemplatie beschrijft Chenu met 
andere woorden niet in termen van 'isolement', 'afzondering'; maar als 
een weg waarlangs de religieuze ervaring telkens opnieuw vrijheid, kre-
ativiteit, zuiverheid en ongebondenheid ten opzichte van de teologale 
redenering aanbrengt. Konterrplatie is de radikale relativering van 
teologie; en maakt daarorr telkens kreatieve teologie mogelyk. Ze rela-
tiveert elke redenering in haar neiging de systenatiek te verzelfstan-
digen. Teologie is, zo zegt Chenu vaak Thomas na, 'quaedam impressi© 
divinae scientiae'. Ook op dit punt noemt Chenu het werk van Gardeil 
als zijn belangrijkste inspiratie-bron (vgl. Foi, 1956). Hij heeft de 
teologie, Ьц alle erkenning voor de wetenschappelijkheid van haar rede-
benng, weer het kader teruggegeven, waarin deze redenering thuis­
hoort: 'sagesse théologale'. 
Toch is de vraag naar de verhouding tussen wetenschap en wijsheid 
in de teologie niet zó eenvoudig. De vraag is namelijk of het hier 
niet gaat om twee heel verschillende typen van benadering van Gods 
mysterie. En er hebber zich, onder andere in de twaalde en dertiende 
eeuw, tradities van teologiseren gevormd die expliciet voor één van 
beide opkwamen. Ook deze kwestie wordt dus nog komplexer doordat in 
een overgangssituatie naar een nieuw type van teologiseren rondom deze 
typen voor- en tegenstanders zich groeperen (vgl. Théologie XIII, 
1969, 90). 
Is een discursieve redenering, met een bepaalde logika voltrok-
ken, niet iets heel anders dan schouwing die op de vereniging met het 
objekt gericht is? Dit probleem speelt in de vorige paragraaf in Che-
nu' s beschouwingen omtrent de struktuur van het intellectus fidei en 
de teologale rede reeds voortdurend mee. Maar het ^ordt het scnerpst 
gesteld bij de 'teologische redenering'. In haar discursiviteit lijkt 
deze immers definitief de konkrete eenheid van het objekt te verbre-
ken en te vervangen door een door de mens gekonstrueerde systematiek. 
Is er dan nog homogeniteit in de teologie? 
Thomas (vgl. a.w. 97-100), zo meent Chenu, lost dit probleem in 
feite op door enerzijds de rol van het geloofslicht in de teologie te 
benadrukken; en door anderzijds de 'konklusies' (want die suggereren 
pas werkelijk een logische discursiviteit) ervan te verstaan als ver-
helderingen van het uitgangspunt. Juist in zijn subalternatio-teone 
komt een diep bewustzijn van de mystieke bron van de teologie naar vo-
ren. Theologie (Thomas spreekt van sacra doctrina) is ' ... velut 
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quaedam impressie divinae scientiae.quae est una et simplex lex omnium' 
(S. Th. ia qu. 1, a. 3, ad 2). En Chenu benadrukt dat dit de teologie 
juist maakt tot een dimensie van het léven van de gelovige; dat ont-
staat uit het verlangen naar het mysterie van God, en dat geleefd 
wordt in de hoop op de vervulling hiervan. Die kern in de teoloog kan 
het objektiverende weten nooit vervangen of vervagen (vgl. Mystère, 
I960, 168). De redenering kent in de teologie dus een innerlyke grens. 
Het is niet de vráág, met de eraan verbonden redenering, die het ver-
langen oproept; het is het verlangen dat aanzet tot vragen en redene-
ren. En dat verlangen zelf wordt opgeroepen door Gods mysterie, erva-
ren als het Evangelie in de geschiedenis. 
11.ή De wetenschappelijkheid in de teologie 
'Ik ben diep overtuigd van het rationele en systematische statuut 
van het onderzoek en het onderwys in de teologie ... Die wetenschap 
zal ik nooit verloochenen ten bate van welsprekendheid of poesie, hoe 
geheiligd ze ook zouden zijn ' (vgl. Littérature, 1969, 80). Deze 
woorden van Duployé гцп Chenu op het lyf geschreven. Ну blyft vast­
houden aan het wetenschappelyk redeneren in de teologie; en dat bete­
kent, nog afgezien van de definitie van 'wetenschap', het redeneren 
vanuit de vragen en met de logika die menselyke wetenschap (wysbegeer-
te bnvoorbeeld, of sociologie) kan en dient te stellen. Een prototy­
pe daarvan vindt hy in de scholastieke teologie. Ну heeft de ontwikke­
ling ervan onder ander bestudeerd vanuit de vraag hoe deze gaandeweg 
haar 'discursus' (Thomas van Aquino) ontwikkelde (vgl. Essai, 1935; 
Théologie XII, 1966, 90-107). Het was een komplexe ontwikkeling, waar-
in de behoefte om in de teologie zoiets als axioma's te hebben, zoals 
ook by voorbeeld in de meetkunde, en de behoefte om terug te keren tot 
de 'littera' van de bijbeltekst, en deze met behulp van de nieuwe gram-
matika te analyseren, door elkaar héén liepen. De progressieve ontdek-
king van delen van Aristoteles' wysbegeerte en de toenemende verzelf-
standiging van de 'quaestio' versterkten elkaar; zoals ook de behoefte 
aan ordening van het materiaal en die van een onderscheid in verschil-
lende 'doelen' die een teologische redenering kan hebben. Er is, Che-
nu herhaalt het vaak, daarom geen rechte lyn te trekken van Anselmus, 
via Abélardus naar Thomas van Aquino. Waarby nog als andere faktor 
komt dat Anselmus een exponent is van de monastieke teologie, terwyl 
Thomas het type is van een scholastieke teoloog. Chenu heeft vaker 
geprobeerd om deze complexe ontwikkeling te analyseren en te ordenen. 
'La théologie comme science au XIIlme siècle' (1950; 31974) is één 
van de belangrykste vruchten van deze inspanning. 
Symboliek of wetenschap 
Deze geschiedenis hield hem met name bezig vanuit een vraag die 
ook van belang is wanneer de teologie in de geheel andere omstandig-
heden van de twintigste eeuw terecht komt. Er is in het teologische 
'discours' een mnerlyke spanning die optreedt vanaf het 'moment' dat 
men poogt volgens de logika van een bepaalde wetenschap (wysbegeerte, 
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sociologie en zo voorts) te redeneren. De teologie vráágt immers naar 
een bepaald 'gegeven' dat ook op allerlei andere, en wel: symbolische 
wijzen betrokken is in de voltrekking van het menselijke leven. De 
'heilsekonomie in de geschiedenis' wordt in symbolen ervaarbaar, 
zichtbaar voor de gelovige. De spanning tussen 'de orde van het sym-
bool' en de 'orde van de discipline' is (in de twaalfde en dertiende 
eeuw) verweven met de overgang van een monastieke naar een scholastie-
ke teologie. Maar ook buiten die bepaalde historische kontekst is het 
-vanuit het gegeven van de teologie- een fundamenteel probleem ten 
aanzien van de teologische redenering. Ik geloof, zegt Chenu, in de 
symbolen, maar ook in de wetten en Objekten van de geest (vgl. Litté-
rature, 1969» 80). Zijn deze twee benaderingswijzen bijeen te houden, of 
sluiten ze elkaar uit? Deze vraag houdt Chenu vooral bezig op die mo-
menten dat hij Thomas als type van een scholastieke teoloog presen-
teert. Thomas is immers zelf enerzijds de man van de teologie als we-
tenschap, en anderzijds de kommentator van Dionysios (a.a. 77). Zjjn 
kracht ligt in het 'scholastieke discours', met zyn definities, dis-
tinkties, abstrakties en zo voorts. Maar hij kan zich als teoloog toch 
niet los maken van de stijl van het Evangelie (vgl. Introduction, 1974, 
14 A w ) . 
Voor Thomas, weinig begaafd bovendien met een kreatieve verbeel-
ding, zoals Chenu zegt, was in ieder geval duidelijk dat teologie, in 
zoverre ze wetenschap is, niet of nauwelijks gebruik kan maken van 
beelden en symbolen. In feite kennen weliswaar grote gedeelten van bij-
voorbeeld de Summa Theologica een breedvoerig gebruik van bijbelse sym-
bolen. Maar in principe hoort dit niet zo te zijn in een 'wetenschap-
pelijke' teologie; die wilde Thomas juist opzetten vanuit de vragen en 
redeneringen van de wijsbegeerte. Chenu lijkt in principe in deze zelfde 
lyn te staan. In feite hecht hy veel waarde aan de symboliek als toe-
gangsweg tot Gods mysterie in de geschiedenis (vgl. hoofdstuk 7). In 
zyn omschrijving van 'tekenen van de tijd', in hun essentiële relatie 
met de bewustwording van een volk, speelt symboliek een kardinale rol. 
Maar in de konstruktie van de teologie als zodanig, dat wil zeggen: 
in haar redenering, gaat het om de 'orde van de discipline'. Illustra-
tief hiervoor is het 'parcours' van de teologie zoals hij dat eens voor 
intellektuelen heeft uiteengezet (vgl. Mystère, I960, I64vv). Щ bena­
drukt dan, dat de teologie begint met het stellen van vragen. Die vra­
gen worden opgeroepen door de konfrontatie van het menselijke Intellekt 
met het 'gegeven'; ze worden echter evenzeer opgeroepen door de sym­
bolen, myten, beelden en zo voorts waarin dat 'gegeven' ligt vervat. 
Chenu wil, en hy verwijst naar Ricoeur, de betekenis van de symbolen 
en beelden voor de teologie in ere herstellen; een bepaald intellektu-
alisme dat dit miskende wijst hy af (vgl. M.-D. CHENU, Theologie als 
kerkelijke wetenschap, in. Conc. 3(1967)nr. 1, 88-99). De redenering 
van de teologie komt echter hierna. Want Chenu vat die op als een 
'konceptualisering' die naar syntese streeft; naar rationeel, orga­
nisch weten. De orde van het symbool en de orde van de wetenschap ne­
men in epistemologisch opzicht een verschillende plaats in de teologie 
in. Voor zover deze ook een vorm van redeneren is, voltrekt zich dit 
in de vorm van 'wetenschap'. 
260 
Naar een pastoraal 'discours' 
Zoals reeds vaker gezegd is, heeft Chenu bij zijn analyse van ' teo-
logie als wetenschap' allereerst het scholastieke discours voor ogen; 
hy wil, tegen de neo-scholastieke teologie in, wijzen op de oorspronke-
lijke strukturen hiervan. Dat leidt ertoe dat hy nooit expliciet de 
vraag heeft gesteld of een 'pastoraal discours', in de betekenis van: 
het discours van een pastorale teologie, dezelfde kenmerken vertoont, 
of juist verschilt van de scholastieke teologie. 
Toch zyn enkele, bescheiden aanzetten te vinden die ook voor de 
vraag naar een nieuw type redeneren van belang zyn. Het aanknopings-
punt ligt (opnieuw) by de scholastieke teologie. In de inleiding op 
Thomas van Aquino beschryft Chenu uitvoerig de 'konstruktie-procédés' 
ervan: het klasseren en vergelijken, het onderscheiden en verdelen, het 
abstraheren en definiëren, het bewijzen en konkluderen. Aldus (vgl. 
Introduction, 1974, 150) probeert men het discursus af te leggen: te 
komen van het ene 'intelligibile' naar een ander 'intelligibile'. En 
men kan daarbij een zeer rijke variatie en grote mobiliteit konstateren 
in het hanteren van al deze instrumenten. In feite hanteert men het 
'ideale' schema, namelyk vanuit een zeker uitgangspunt via een eenzin-
nige middenterm naar een evidente konklusie toe redeneren, zeer wei-
nig. 'Bewijsvoering' is eerder 'resolutio', het geven van analytische 
oordelen a posteriori, zou men kunnen zeggen. 
In dit redeneren nemen de analogie en het konveniëntie-argument 
een zeer belangrijke plaats in; en wel om dezelfde reden als waarom het 
'ideale' schema zo weinig voorkomt: het 'gegeven' is het mysterie van 
God in de werkelijkheid, en dat 'gegeven' leent zich niet voor eviden-
tie. Analogie-argumenten en konveniëntie-argumenten stroken met de i-
dee dat het 'discursus' uiteindelijk een 'resolutio' is. Ze willen de 
innerlijke koherentie aangeven van het Objekt' dat men bestudeert; ze 
wyzen op de reële intelligibiliteit van in feite kontingente, want 
(heils-)historische gegevens (vgl. a.w. 155-157). Ze relativeren dan 
ook radikaal de logische waarde van de middenterm. De middenterm zelf 
maakt deel uit van de konvergerende beweging; en de konklusie is de 
formulering hiervan. Konveniëntie-argumenten en analogie veronderstel-
len in die scholastieke teologie tenslotte een gelovige visie op de 
werkelijkheid, waarin 'natuur' en 'genade' twee dimensies van één we-
reld zijn,zo Chenu (vgl. Théologie XIII, 1969, 88). 
Hier ligt het aanknopingspunt voor een redenering in de pastorale 
teologie. Wat doet Chenu namelijk wanneer hy de diepte-struktuur van 
de ontwikkeling in een kuituur (hoofdstuk 7), van de ontwikkeling in 
de Kerk (hoofdstuk 8), van de ontwikkeling van het gelovig verlangen 
(hoofdstuk 9) en tenslotte, samenvattend, van de waarneming, door de 
getuige, van de 'beweging van de geschiedenis' (hoofdstuk 10) analy-
seert? Wat doet hy, op het punt van de redenering, wanneer hy steeds 
opnieuw vraag naar de teologale dimensie van de mens, en van diens 
historie en wereld? In scholastieke termen redeneert hij dan via ana-
logie en konveniëntie-argumenten. En net als de scholastiek veronder-
stelt hy in zyn redenering een eenheids-visie op mens en werkelyheid. 
De 'dieptestruktuut' analyseren betekent in feite dat de teoloog de 
reële intelligibiliteit laat zien van Gods mysterie in de geschiede-
nis en in de wereld. Het essentiële verschil met de scholastieke 
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redenering lijkt hierin te liggen dat in 'pastorale teologie' niet de 
'magister' maar de 'getuige' degene is die de vragen stelt en zoekt 
naar begripsvorming; en bij 'pastorale teologie' hebben vragen en be-
gripsvorming geen betrekking op de wereld als voortkomst en terug-
keer naar God, maar als 'beweging van de geschiedenis'. De wetenschap-
pelijkheid van de teologische redenering wordt in die situatie afgeme-
ten aan radikaal veranderende wijsbegeerte; en aan nieuwe wetenschap-
pen omtrent de mens. 
Maar beginnen nu alle vragen niet opnieuw? Wat is immers de rela-
tie tussen de getuige en bij voorbeeld de sociolocp;?En als een teoloog 
beide wil zijn, hoe verloopt dan de transpositie van zijn waarneming in 
een wetenschappelijk teologisch 'discours'? 
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12 De broeder van Thomas 
Lit. M.-D. CHENU, Le bon frère Thomas, in: Revue des Jeunes 1922-
I, 521-527; L'évangélisme de St. Thomas, in: R.S.P.T. 58(1974)391-403; 
Maître Thomas est-il un autorité, in: Rev. Thorn. XXX, 1925, 187-194; 
Le naturalisme de saint Thomas, in: Tomismo et néo-tomismo (= Memorie 
Domenicane, 6), Pistoria 1975, 142-150; Saint Thomas, chrétien pour 
notre temps, Postface, in: Saint Thomas d'Aquin, l'Homme chrétien, 
Paris 1975; St. Thomas d'Aquin et la théologie, Paris 1959; St. Tho-
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'Maitre Thomas était aussi le bon frère Thomas'. Voor de jonge 
teoloog die Chenu in 1922 is, is het kennelijk niet toevallig om in de 
'Revue des jeunes', onder de rubriek 'vie intéreure' over Thomas van 
Aquino te schrijven. Kennelijk: als men Iqjkt naar de latere ontwikke-
ling. Steeds is Ьц hem veel aandacht geweest voor Thomas als 'magister 
spiritualis'. Dat is zeker een ander beeld van Thomas dan dat van de 
'scholastieke teoloog' uit de Introduction à l'étude de Saint Thomas 
d'Aquin. Maar deze beelden konkurreren niet. Evenmin wordt het beeld 
van de heilige bestreden door dat van de 'vernieuwer in een kreatieve, 
nieuwe wereld'. Broeder Thomas, meester Thomas, Thomas de vernieuwer: 
het zijn beelden die niet zozeer konkurrenten als wel konkretiseringen 
zijn van 'de heilige' en de 'doctor ecclesiae'. Het zyn kritische kon-
kretiseringen, in de mate dat Thomas verheerlykt wordt als 'doctor 
angelicus' en zijn denken vereeuwigd als 'philosophia perennis'. Broe-
der Thomas, meester Thomas, Thomas de vernieuwer: het zyn drie beelden 
van een mens, een mens van zijn eigen tyd die daarom een mens voor 'an-
dere tijden' kan worden. 
Een mens kan op verschillende wijzen getypeerd worden. In Chenu's 
reflektie schuiven de beelden van Thomas over elkaar heen. Dat gebeurt 
in een proces dat andere wetten volgt dan de logika van de 'ordo dis-
ciplinae'. De beelden richten niet alleen het werk van de historicus. 
Het type van de ander is als een spiegelbeeld van jezelf. Daarom 
keren die beelden iets van Chenu's groei als teoloog. 
Нц heeft dat nooit als zodanig getematiseerd. In dit hoofdstuk 
worden de elementen ervan bijeen geplaatst. Zonder te willen psycholo­
giseren; alleen op zoek naar het zelfverstaan van een teoloog die na­
denkt over zijn ambacht; en gebruik makend van allerlei elementen die 
in de vorige hoofdstukken reeds uitvoeriger aandacht hebben gekregen. 
Minder een analyse dan een schets, wil dit laatste hoofdstuk tekenen, 
hoe Chenu zijn ambacht kan beoefenen omdat hij zich een broeder van 
meester Thomas weet. 
Een mede-broeder 
De annalen hebben het verhaal bewaard over de wandeling die Tho­
mas op een zondagmiddag met enkele studenten buiten de muren van Рагцз 
bracht. Op de terugweg zagen ze vanaf Montmartre de stad beneden 
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liggen. 'Zou je daarover m e t heer (seigneur) willen zyn', zeggen de 
medebroeders tegen hem.Ik zou liever de vertaling hebben van de pre-
ken van Chrysostomus', antwoordt Thomas, 'de zorgen van de macht zou-
den me teveel losmaken uit myn kontemplatie'. 
In zgn allereerste artikeltje 'Le bon frère Thomas' vertelt Chenu 
deze anekdote. Щ doet dat niet om Thomas te verheerlijken boven alle 
andere medebroeders. Hy typeert hem ermee als mens; als iemand die met 
vrienden op een middag gaat wandelen; die verslingerd is aan гцп werk; 
als een religieus mens die alles behalve zyn verlangen wil loslaten. 
Er waren er genoeg, ook in 1922, die Thomas verheerlykten. Het ontbrak 
aan mensen die met hem hadden leren omgaan als een 'broeder'. 
'Le bon frère Thomas'. Dat wil zeggen dat Thomas een mens was: 
want één van onze mede-broeders. 'Broeder' is een sleutelwoord uit de 
nieuwe evangelische spiritualiteit, waarvan Chenu de opkomst in de 
twaalfde eeuw zo vaak heeft beschreven. Het is ook een sleutelwoord 
in zyn eigen reflektie. Broeders zyn mensen, gezien in het licht van 
het Evangelie; in hun relatie tot God, en daarmee voor elkaar gelyken. 
Broeders zyn die mensen, die de ekonomische en sociale kontekst van 
dit licht verstaэл. Thomas was één van die broeders. 
Maar ook broeders blyven mensen; die tegen een ander opzien, om 
zyn faam en persoonlijkheid; die bynamen geven, waarin het typerende 
en anekdotische met elkaar vermengd raken. Thomas, die in zyn studen-
tenjaren in Keulen 'bos mutus' werd genoemd, was ook zó een van die 
broeders. 
'Le bon frère Thomas'. Dat houdt een fundamentele, menselyke en 
evangelische herwaardering van Thomas is. Dat desacraliseert hem. Je 
ontkent daarmee niet dat Thomas een heilige is; allerminst. Je mis-
kent evenmin zyn religieuze diepgang en intellektuele kracht. Maar 
dat alles geldt van een mens; één van onze mede-broeders. In de karak-
teriseringen van Thomas worden ervaringen tussen mensen uitgewisseld; 
niet de ontmoetingen met een 'engel'. De 'doctor angelicus' is een 
mens van vlees en bloed. 
Een meester in het vak 
Het beeld vein de broeder en dat van de meester zyn in het per-
spektief van Chenu nauw met elkaar verbonden, nauwer dan de termen 
suggereren. 'Maitre Thomas était aussi le bon frère Thomas'. Eerst 
dient het beeld van de broeder om dat van de meester uit te zuiveren; 
te ontdoen van on-menseiyke verheerlyking. Maar dan dient het beeld 
van de meester om dat van de broeder te konkretiseren. Er zyn immers 
vele 'broeders'. Typisch voor Thomas was dat hy een meester in de teo-
logie was. Om hem aldus te typeren laat Chenu zich m e t in met psycho-
logie. Ну is historicus genoeg om de verhalen en getuigenissen over 
deze meester doorspekt te zien met subjektieve impressies en persoon-
lojke geraaktheid. Bovendien is 'meester in de teologie' eerder een 
sociaal-historische typering dan een psychologische. Als je Thomas' 
eigenheid als teoloog, en ook zyn persoonlyke bekwaamheid en allure 
in dit ambacht recht wil doen, is dit de adekwate benadering. 
Dat schept een distantie tussen de meester en de leerling. De ty­
pering, door de leerling, is het resultaat van de konstruktie van de 
historicus. De studie van Thomas is voortdurend gericht op 'de man in 
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zyn werk'. Voorop in de belangstelling staat 'het wérk van de man, in 
zyn eigen objektiviteit als konstruktie'. In en via dit werk ontmoet 
je ook de persoonlijkheid, de oorspronkelijke intuïties die de bron van 
de syntese vormen. De man in zyn werk wordt, in Thomas' geval, gety-
peerd als 'de scholastieke teoloog'. Man en werk dragen het stempel 
van een bepaalde koayunktuur, met een woord dat in Chenu's vocabulaire 
een voorkeurspositie inneemt. 
Als de 'meester' van toen echter tevens een van je medebroeders 
is, sta je in eenzelfde spirituele traditie, heb je gemeenschappelyke 
religieuze wortels. Chenu's eigen teologische ontwikkeling is door-
spekt met verwyzingen naar het werk van déze man. Het zyn geen devoti-
onele versieringen, noch gaat het om onwrikbare axioma's. Veeleer 
geeft die man in zyn werk hem nog steeds te denken: zélf te denken, 
opnieuw te denken. Het kenmerk van een echte renaissance is niet de 
imitatie, maar de kritische en kreatieve herinterpretatie. Ook al is 
Thomas de officiële leraar van de Kerk; je kent hem ook als je eigen 
broeder; de broeder van toen. Dat ontmaskert alle verabsoluteringen. 
Gemeenschappelyke religieuze wortels hebben, beiden volgelingen van 
Dominicus zyn, maakt je echter tevens tot een toegewyd leerling. Dan 
ontleen je de verbondenheid met de meester niet meer aan extern gezag, 
maar is deze verweven met je eigen (domimkaanse) roeping. 
Meester en leerling 
Hoe leer je van een broeder die 'meester' is? Het gebeurt in een 
subtiele pedagogie, die voortdurend balanceert tussen gebondenheid 
aan het kommentaar en de vrijheid om eigen vragen te stellen. Niet zon-
der reden wyst Chenu vaak op de middeleeuwse kunst van de 'expositio 
reverentialis'. Zy geeft uitdrukking aan deze meerzinnige relatie. De 
echte kommentator stelt zich in dienst van de tekst. Dat vraagt op 
zich reeds veel eruditie en technische kennis; vereist, omdat de tekst 
een geschreven produkt is en een gereproduceerd geschrift.De -daarop 
gebaseerde- hermeneutiek is het basiswerk van meester en leerling. De 
tekst is de 'auctoritas'. En Chenu haalt vaak het woord van Thomas 
aan over de tekst die by de teologie de rol inneemt van de ervaring 
by de empirische wetenschappen. 
Maar de tekst is een produkt, door iemand in een bepaalde kon-
junktuur geschapen. Eigenlyk ligt het bewustzyn hiervan reeds in de 
tekst-kritische vaardigheden vervat; en zeker in de hermeneutische ar-
beid. Dat relativeert reeds het gezag van de tekst. Meer nog geschiedt 
deze relativering door de vryheid van de leerling. Ну is vry in het 
volgen van de meester, m e t doordat hy kan afhaken, maar doordat hy 
nieuwe vragen introduceert, geboren als hy is in een andere renaissan­
ce. Hoe vaak zegt Chenu niet, juist in zyn artikelen over het ambacht 
van de teologie, dat het ontstaat vanuit de aktuele ervaringen van de 
Kerk ín de geschiedenis; en dat niet de teksten maar de ervaringen re-
gulatief zyn voor de renaissance van het gelovig denken! 
De autoriteit van de meester blykt dan uit het feit dat hy aan-
spreekbaar is voor die andere vragen, geboren uit nieuwe ervaringen. 
Is meester Thomas zo'η autoriteit? Chenu zal dat be-amen. Voor hem is 
het gebleken. Overigens niet zozeer de leer van Thomas, als wel de in­
tuïties die hierin worden belichaamd, funderen voor hem deze 
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autoriteit. Telkens weer heeft hij ernaar gezocht, in de overtuiging 
dat teologie en spiritualiteit nauw met elkaar verbonden zyn. De dyna-
miek van het Evangelie en de orde van de rede syntetiseren: dát leert 
Chenu by meester Thomas. Of was dit veeleer zyn vráág aan het werk 
van deze man? Speelt de vryheid van het eigen vragen stellen niet 
reeds Ьц het eerste begin van kommentaar een rol? Ging ook in de Mid­
deleeuwen de 'lectio' m e t ongemerkt over in de 'quaestio'? De pedago­
gie van de meester en de leerling kan slagen, als meester en leerling 
beiden vry zyn. Die vrijheid is oorspronkelijker dan de pedagogie, en 
als zodanig niet het produkt ervan. 
De meester die broeder is 
Hoe de syntese tussen de dynamiek van het Evangelie en de orde 
van de rede tot stand komt is een vraag naar de teologische metode. 
Voor Chenu als historicus houdt de aanspeekbaarheid van meester Thomas 
op, wanneer je historische vragen stelt. Ну erkent het steeds duide­
lijker, in de mate dat hy zich van zijn eigen, historische wyze van te-
ologie-beoefenen, bewust wordt, Thomas is geen historicus. Wél heeft 
hy een exemplarisch voorbeeld gegeven dát de dynamiek van het Evange-
lie en de orde van de rede te syntetiseren zyn. Thomas steunt op heel 
fundamentele voorstellingen uit de domimkaanse spiritualiteit die 
Chenu wel eens, met trefwoorden, heeft samengevat met naturalisme en 
evangelisme; en waarvan het 'gratia non tollit naturam sed perficit' 
een byna axiomatische uitdrukking is geworden. Naturalisme is de er-
kenning van de eigen wetmatigheid van de kosmos, en het fundeert ra-
tionalisme, in de zin van: autonomie van de rede. Beide hebben in 
Ihomas' denken, hoezeer ook bevraagd en doordacht met aristotelische 
wysbegeerte, religieuze wortels in zyn evangelisme. Ze gaan terug op 
het fundamentele besef van de 'fratres praedicatores' dat het Woord 
van God verkondigd wil worden in de wereld. Dáár voltrekt zich het 
ware vita apostolica. Zowel pastorale als intellektuele aktiviteit 
kunnen dan gepeild worden op hun teologale dimensie. Ze komen voort 
uit en lelden naar kontemplatie. Ze zyn deelhebbing aan het leven van 
God zelf, dat by de mens gestalte krygt van geloof, hoop en liefde. 
In zyn 'konstruktie' van die intuïtie blykt meester Thomas voort-
durend broeder Thomas te zyn: een exemplarisch voorbeeld voor je ei-
gen roeping als religieus. En daarom is meester Thomas aanspreekbaar 
voor vragen die in een heel andere renaissance worden geboren. Een 
meester die broeder is, laat ruimte voor de nieuwe vragen. 
'Een nieuwe teoloog' 
Terwyl je jezelf reeds, iromscherwyze, als een oude 'tomist' 
bestempelt, kun je toch tot de verrassende typering van Thomas komen 
als een 'vernieuwer in een kreatieve, nieuwe wereld'. In alle ernst. 
Thomas stelde immers nieuwe kwesties aan de orde, kwam met nieuwe me-
toden en nieuwe argumenten, onderwees een nieuwe teologie die getuig-
de van een nieuw licht en nieuwe inspiratie. Het zyn woorden van de 
biograaf uit de dertiende eeuw. Maar Chenu citeert deze met opzet. 
Voor hem is en blyft Thomas een nieuwe teoloog; want hy ging de kon-
frontatie aan van het geloof met een nieuwe kuituur. 
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'Een betekenisvol gebeuren dat een les van stoutmoedigheid inhoudt 
voor ons in de huidige тоеііцке konjunktuur, waarin we betrokken zyn 
bij een alles overtreffende verandering van de kuituur'. De scholastie­
ke teoloog is eerst en vooral de getuige van een evangelisch reveil; 
van een ontmoeting van geloof en kerk met een nieuwe mentaliteit. 
Meester Thomas stond op het scherp van het mes, in een dubbele knsis. 
In teologisch opzicht ging het om de uitdrukking van een nieuwe evan­
gelische visie op de natuur, op de mens, op de rede. In institutioneel 
opzicht ging het om de erkenning van nieuwe vormen van pastorale pre­
sentie, gebaseerd op broederschap en armoede. 
Vernieuwers hebben het m e t gemakkelyk. Chenu benadrukt dat Tho­
mas met zjjn pogingen de nederlaag heeft moeten lijden (1277). En, zo 
gaat hij verder, de posthume verheerlijking, bijna vijftig jaar na zyn 
dood (heiligverklaring in 1323 en opheffing van de verbodsbepalingen 
in 1325), schijnen aan de fundamentele intuïties in zijn antropologie 
en epistemologische onderscheidingsvermogen geen vertrouwen te hebben 
teruggeschonken. Maar Chenu is hoopvol. In het Tweede Vaticaans Conci-
lie ziet hty deze intuïties herleven; zij het in een totaal ander, na-
melijk historisch en pastoraal kader. Wie de tekenen van de tyd tracht 
te verstaan, doet recht aan de intuïties van hem die, als scholastiek 
teoloog, uiteindelyk toch de vertegenwoordiger van een evangelisch 
reveil was. £g blijft broeder Thomas een meester die te denken geeft. 
De meester die broeder is laat ruimte voor nieuwe vragen. Als de 
broeder ook meester is, kun je zelf teoloog worden vanuit nieuwe er-
varingen, opgedaan als getuige, en koersend op nieuwe vragen, gesteld 
als historicus. Chenu beëindigt zyn artikel over Thomas als vernieu-
wer met het poetische getuigenis van de Antwerpse begun Hadewych, die 
zelf ook het nieuwe bezingt als een 'test' en vindplaats van liefde 
en genade. 
God moge ons een vernieuwde z m geven 
om de edele en onthechte minnedienst, 
opdat wij zo ijverig daarin zouden zijn, 
dat de Minne ons zegent, 
en weer vernieuwt met steeds nieuw genoegen 
dat zij altyd nieuw ten volle kan geven; 
de Minne is een altijd even overweldigende beloning 
voor diegenen die steeds volledig voor de Minne leven. 
Wilt het altijd nieuwe van de (steeds) vernieuwde minnedienst 
net vernieuwde yver beoefenen. 
(Hadewych, Strofische gedichten, lied I, strofe IX; vertaling door 
Rombouts/De Paepe, Zwolle 1961, 41-43). 
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13 Besluit 
Voorwerp van onderzoek in deze studie waren de ontwikkeling en 
struktuur in de teologie van Marie-Dominique Chenu. Aansluitend Ьц 
diens eigen vocabulaire zou ik beter de vraag aldus kunnen fomuleren: 
hoe heeft hy de doorbraak naar een pastorale teologie (mee-)voltrok­
ken? 
Pastorale teologie is in het historisch perspektief van Chenu een 
nieuwe vorm van teologie, die ernst maakt met de opdracht om het Evan­
gelie 'in de tyd', en het geloof 'in het begnjpen' te vinden. Ze 
breekt daarom met de neo-scholastieke vorm van teologie-beoefening, 
zoals eens de scholastieke vorm brak met de monastieke wijze van teolo-
giseren. Pastorale teologie brengt патеіщк een nieuw type rationali­
teit in het teologiseren. Daaraan heeft Chenu een belangryke bedrage 
geleverd. 
De slotsom van deze studie dient in herinnering te roepen met 
welke vraagstelling die bijdrage is bestudeerd, en welke metode by het 
onderzoek is gevolgd. On/ermydelyk komt dan ook de onderzoeker weer 
te voorschyn. Wie rekonstrueerde immers die ontwikkeling en struk­
tuur ... ?! 
13.1 De vraagstelling 
Kan men de teologie van Chenu, met name diens procédé van teolo-
giseren, begnjpen vanuit en in wisselwerking met de ontwikkeling in 
de mentale struktuur van het franse katolicisme sinds de dertiger ja-
ren? Zo luidde de vraag. Die vraag bracht beperkingen mee die in stu-
dies naar de geschiedenis van de teologie niet gebruikelyk zyn. Er 
wordt Ъіі voorbeeld nauwelijks melding gemaakt van andere teologen, teo-
logische opvattingen en stromingen waardoor Chenu is beïnvloed; of 
waarop htj invloed heeft uitgeoefend. Die beperkingen zyn om verschei-
dene redenen zinvol. Heel pragmatisch is het argument dat je in één 
studie nu eenmaal niet alles kunt doen. Meer principieel is het argu-
ment dat een historische metode die zoekt naar veranderingen in menta-
liteit, en naar de rol van een teologie daarbinnen, géén 'Ideeenge-
schichte' is. Zo'n geschiedenis behoeft niet zinloos te zyn. Maar het 
is niet mijn keuze geweest in deze studie. 
Het argument voor deze keuze ligt in het belang van de centrale 
vraag voor de vernieuwing van de dogmatiek, beter: voor de spekulatie-
ve teologie. Spekulatieve teologie heb ik hoofdstuk 2 omschreven als 
een vorm van na-denken die het proces herneemt van interpreterend 
waarnemen van de werkelijkheid door godsdienstige mensen, vanuit de ge-
lovige intentionaliteit en met het oog op de kristelijke traditie. Het 
gaat hier (slechts) om kristelijke spekulatieve teologie. In deze tra-
ditie is dit geen nieuwe omschryving; slechts een variant op de klas-
sieke overtuiging dat teologie haar bron en uitgangspunt heeft in het 
geloven. Maar in funktie van de vragen die nadenkend worden hernomen, 
ziet de reflektie zelf er anders uit, in het werk van Chenu. Er ont-
staat een nieuw type rationaliteit in de teologiç. Chenu heeft met 
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zijn historische raetode, die een mentaliteitsverandering rekonstrueert, 
het ontstaan van een nieuw type rationaliteit in de twaalfde en der-
tiende eeuw aangewezen. Vanuit dezelfde historische traditie werkend, 
wil ik een 'soortgelijk' fenomeen in de twintigste eeuw aanwijzen. Om, 
Iqjkend in de spiegel van de fransman Chenu en diens franse kristendom, 
zelf zicht te krijgen op de ontwikkeling van een pastorale teologie in 
ónze kontekst. En waarom zou dat minder tyd en inspanning vergen dan 
in eerdere perioden van onze traditie? 
Wat is de teologische dimensie in deze vraagstelling? Wat weet 
ik als teoloog, wanneer ik Chenu's werk analyseer in funktie van het 
ontstaan van een nieuw type kristen9 Ik wil die vraag beantwoorden 
door in te gaan op twee aspekten die doorslaggevend zijn om een reflek-
tie teologisch te noemen, en die vallen binnen de omschrijving van spe-
kulatieve teologie: systematiek en syntese. 
Systematiek 
Je kunt allereerst van Chenu leren welke vragen doorslaggevend 
zijn bij het ontstaan van een nieuw type kristen en hoe je die vragen 
kunt ordenen. Dát is het aspekt van de systematiek. Daarop vnjsb het 
onderscheid tussen: teologiseren vanuit de ontwikkelingen in de kui-
tuur, vanuit de ontwikkelingen in de kerk, vanuit de dynamiek van het 
geloof. Dat onderscheid is kenmerkend voor een pastorale teologie. 
Want het introduceert een nieuwe ordening van vragen die breekt met 
de traktaten van de (neo-)scholastiek. Het is geen 'ordo disciplinae', 
waarin de discipline wordt bepaald door haar formeel objekt en aldus 
is af te grenzen van andere disciplines. Want de kategonen 'kuituur', 
'kerk' en 'geloof' verwijzen niet naar een m zichzelf besloten disci-
pline. Het zyn veeleer drie dimensies in de bestaansvoltrekking van 
die gelovige, die probeert om de mentale strukturen te doorbreken die 
opgebouwd waren uit strikt gescheiden orden van leven: de kuituur en 
de kerk, de gelovigen en het geloof. Bovendien verwijst het begrip 
ontwikkelingen niet op de eerste plaats naar een logische ontwikkeling 
in de gedachtengang, maar naar de historische kontekst daarvan, dat 
wil zeggen: naar het proces van knsis in een herformulering van de 
grensdefinities van die orden. Daarom wil ik de ordening van de vragen 
die je in het werk van Chenu aantreft, liever de orde van de getuige 
noemen, dan die van de discipline. 
Dat begrip, de orde van de getuige, vereist nog enkele precise-
ringen. Allereerst kan het te individueel gekleurd en te wisselvallig 
lijken, om een systematiek te kunnen typeren. Het lijkt bijna een 'con-
tradictio in terminis'. Twee observaties zijn hier op hun plaats. Ten 
eerste zijn andere vormen van systematiek, by voorbeeld die welke ge-
baseerd zijn op de 'series narratioms', of op de 'disciplina' ook 
niet subjekt-loos. Het is immers de monnk die de Schrift leest met 
het oog op de meditatieve assimilatie aan het Mysterie; en het is de 
magister die de Schrift leest met het oog op de wijsheid die eenheid 
schept in alle vragen. Het begrip 'orde van de getuige' benoemt ex-
pliciet wie bezig is ordening te scheppen in de vragen. Ten tweede 
suggereren 'series narratioms' en 'disciplina' dat de ordening als 
het ware aangereikt wordt, van buiten af komt. Maar het verhaal 
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bestáát niet zonder de verteller die het (her-)schept; en de discipli-
ne m e t zonder de vakman die de wetenschappelijke metode (re-(organi-
seert. De werkelijkheid die de getuige waarneemt, verschont alleen in 
relatie tot diens presentie. Die presentie laat de oorspronkelykheid 
van de werkelykheid onverlet. Hoe zou de werkelijkheid anders de getui-
ge ertoe kunnen nopen de gevestigde mentaliteit te willen herzien? 
Ook de oorspronkelykheid van de getuige blijft in de presentie over-
eind. Hoe zou deze anders de vragen kunnen herordenen die op hem af-
komen omdat hy nadenkt over zyn ervaringen? 
De systematiek in een pastorale teologie is gebaseerd op een or-
dening m de vragen die de getuige op zich ziet afkomen in zyn presen-
tie by de 'beweging van de geschiedenis'. Die vragen ontstaan in de 
dialoog met anderen, vooral niet-knstenen. Dat geeft aan de systema-
tiek een heel ander karakter dan zij heeft vanuit de 'ordo discipli-
nae'. Aan de waarheidsvraag, het watermerk van de spekulatieve teolo-
gie, kan dit heel duidelyk worden geïllustreerd. In de dialoog vraag 
ik naar de waarheid die de ánder ont-dekt, en kán ontdekken omdat hy 
een ander is dan ik. En ik vraag me af of dat ook myn waarheid zyn 
kan. Zo is de dialoog, als proces van waarheidsvinding, ook de bron 
van gemeenschappelijkheid. De systematiek van een pastorale teologie 
ordent de 'plaatsen' waar deze dialoog-vraag zich voordoet, of voor 
dient te doen. Ze rangschikt m e t vanuit het bezit van de waarheid, 
onderscheidend tussen de formele aspekten die de discipline aanbrengt 
in de ervaren werkelykheid. Ze rangschikt vanuit de 'plaatsen' die 
zich in de kontekst van de deelnemers aan de dialoog aan dezen voor-
doen als kansen op grotere gemeenschappelykheid. 
Syntese 
Je kunt van Chenu m e t alleen leren welke vragen je moet stellen, 
en hoe je deze kunt ordenen. Je kunt ook van hem leren welke de moge-
lyksvoorwaarde is om eenheid in die vragen te scheppen. Eenheid in de 
vragen scheppen is wat anders dan ordening erin scheppen. Eenheid 
verwyst naar het aspekt van syntese. Binnen de spekulatieve teologie 
kan syntese tweeërlei betekenen. Het kan duiden op de koherentie in 
begrippen, redeneerwyzen en metoden en de daarop gebaseerde samen-
hangende uitwerking van alle tema's in de teologie, of op een bepaald 
gebied daarbinnen. Syntese duidt dan op het eindprodukt van het teolo-
giseren. Chenu's werk kent geen syntese in deze betekenis van het 
woord. Syntese kan echter ook duiden op de gelovige intuïtie. Daaron-
der versta ik de persoonlyke wijze waarop een gelovige zyn intentiona-
liteit voltrekt; dus in taal en gedrag een als eenheid herkenbare ge-
stalte van de knstelijke traditie vormt. Die eenheid is herkenbaar in 
de keuzes die worden gemaakt, en in de symboliek en het vocabulaire 
waarnee die keuzes worden geïnterpreteerd. Deze gelovige intuïtie is 
de bron van syntese in de eerder aangegeven zin van het woord. Chenu's 
werk kent wél syntese in de zin van gelovige intuïtie. 
Wat is nu kenmerkend voor de manier waarop hy eenheid brengt in 
de vragen van de systematiek? Kort en goed luidt het antwoord: het 
gelovig-historisch bewustzyn. In de hoofdstukken 10 en 11 is ge-ana-
lyseerd waarin dat bewustzijn bestaat. Hier wys ik op een aspekt dat 
belangrijk is voor de rationaliteit van een pastorale teologie. In 
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haar systematiek komen vragen voor die,vanuit het formeel Objekt van 
de discipline beschouwd,ongelijksoortig zyn:historische vragenjekonomi-
sche vragen,sociologische vragen,wijsgerige vragen.Hierin systematiek 
te brengen vraagt om de ontwikkeling van interdisciplinariteit.Maar het 
vraagt ook om een reflektie die probeert te bepalen en te expliciteren 
waarin de teologale dimensie van die vragen bestaat.Die eerstgenoemde 
taak behoort m e t by de taken die doorslaggevend zyn voor de teologie; 
hoewel zij er wel veel belang Ьц heeft en aan de oplossing van de proble­
men waar mogelijk dient Ьц te dragen.De tweede taak is wél doorslaggevend 
voor de teologie:anders houdt ze op te bestaan.Juist op dit punt kunnen 
Chenu's reflekties omtrent het gelovig-historisch bewustzijn veel leren. 
Ze maken duidelyk dat de teologie geen vragen behoeft toe te voegen aan 
die welke op de getuige afkomen in diens presentie by de beweging van 
de geschiedenis.De getuige ziet deze in het licht van het Evangelie. 
Dat sluit in dat de sociologische vraag(bijvoorbeeld) voortkomt uit de 
praxis van presentie (strijd tegen de armoede, dialoog) en,inzoverre ze 
deze presentie verheldert,zélf een dimensie ervan wordt; dus zélf een 
voltrekking wordt van de gelovige intentionaliteit die vorm knjgt in een 
bepaalde intuïtie. 
Hier komt op een nieuwe wyze het vraagstuk van de eenheid van de 
teologie naar voren.Chenu's werk is daarvan een goed voorbeeld.De ge-
tuige die historicus is,gaat teologiseren door historische vragen te 
stellen omtrent de presentie.Die historische vragen in het licht van het 
Evangelie zyn de vragen van de teologie zelf,de eigenlijke teologische 
vragen. In de kritiek op Chenu's teologie heeft men dit veelal niet on-
derkend. Del Rio (1963) byvoorbeeld erkent wél Chenu's nadruk op de een-
heid tussen praktische en spekulatieve teologie,die op haar beurt ge-
grondvest is in de eenheid tussen geloof en weten.Geloven heeft immers 
een intelligibile struktuur. Maar omdat men zich te weinig realiseert 
dat by Chenu geloven betekent: de praxis van de getuige, blijft men vra-
gen (vgl. ook Lepargneur,1956;Fessard,1960) om een meer spekulatieve 
doordenking van (byvoorbeeld) de arbeid in het licht van de menselyke 
natuur,alvorens het tot een teologie van de arbeid komen kan.Karakte-
ristiek voor deze kritiek is David (I960).Ну vindt de vraagstelling 
van Chenu omtrent dit onderwerp wel goed.Maar voor een echte teologie 
van de arbeid acht hy een verwerking nodig van een aantal wezenlyke 
teologische tema's,zoals.-scheppingswil van God, menswording van het 
Woord. 
Aansluitend by wat ik hierboven over de dialoog als ordeningsbegin­
sel van de teologie gezegd heb,zie ik ook hier een andere mogelijkheid 
door Chenu aangewezen.De teologie zélf begint niet pas wanneer de re-
flexieve vragen gesteld worden¡evenmin omdat er reflexieve vragen wor-
den geformuleerd.Teologie begint veel'eerder',reeds voordat de empiri-
sche en reflexieve disciplines de vragen ordenen,namelyk ik de praxis 
van de getuige die zelf op deze vragen stuit.Empirische en reflexieve 
vragen vormen samen,in het licht van het Evangelie,de teologie zélf. 
Zonder dit licht is er echter géén teologie.Dat is de waarschuwing die 
vervat ligt in het woord van Kuhn:'geen teologie zonder nieuwe ge-
boorte' . 
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13.2 De resultaten van de metode 
In de voorafgaande paragraaf werd een schets gegeven van het nieu-
we type rationaliteit van een pastorale teologie.Chenu heeft aan de 
ontwikkeling daarvan een belangriike büdrage geleverd.Maar die bydrage 
wordt gekenmerkt door de franse kontekst van ziin teologiseren.Enkele 
hoofdpunten daaruit worden hier samengevat en voorzien van een paar 
kritische vragen. 
De militant 
De hypotese van deel I luidde dat de vernieuwing in mentaliteit 
van het franse katolicisme opgevat kan worden als het ontstaan van de 
militante kristen; en dat het ontstaan van dit nieuwe type herkenbaar 
is aan de stryd om de grensdefinities van kerk,party,staat,vakbond, 
school en dergelyke. 
Het onderzoek in deel I wees uit dat deze hypotese vruchtbaar is. 
Ze stelt in staat om in de bestaande literatuur omtrent de geschiedenis 
van het franse katolicisme sinds 1930,vele elementen terug te vinden 
die wyzen op de ontwikkeling naar een nieuw type kristen.Ze laat ook 
zien dat deze ontwikkeling zeer gevarieerd is verlopen,en zeker niet 
rechtHjnig.In de stryd om de grensdefinities zijn zeer veel posities 
gezocht én ingenomen. 
De militante kristen verstaat zichzelf als een getuige,die aanwe-
zig is in de wereld.De kernvraag in dit zelfverstaan,die steeds opnieuw 
opduikt,luidt of de getuige ziin identiteit ontleent aan een a priori 
formaliseerbaar kristeiyk 'proprium'.Die vraag komt op in de praxis 
van de getuige.Het a priori verwyst dan ook naar: vooraf aan deze 
praxis.Vormen het geloof en de kerk, respektievelyk het kristendom een 
'ordo' met dusdanige grensdefinities dat het een andere realiteit is; 
een anti-realiteit,omdat ze terwille van de identiteit dient te konkur-
reren met de realiteit van 'de wereld' (lees: de vakbond,de politieke 
party,de school,de onderneming,de wyk,enzovoorts) ? 
Van ieder die zich met (aspekten van) de teologie van Chenu heeft 
beziggehouden,is Fessard (I960) de enige die diens opvattingen in dit 
licht verstaan heeft.En daarom bestreed hy ze ook zo fel! In een uit-
voerige kritiek op Chenu's artikel Classes et Corps Mystique du Christ 
(1939) verwyt hy hem een verkeerde historische inschatting van de si-
tuatie,én een reflektie daarover die fundamenteel tekort schiet. Goed, 
zegt hy, in 1939 kón je de verwachting hebben dat de arbeidersklasse 
de pionier zou worden van een nieuwe kristenheid,als inkarnatie van het 
Mystiek Lichaam van Christus.Tenslotte was de J.O.C, toen op haar hoog-
tepunt.Maar in latere jaren bleek dat een illusie te zyn. Ui te in de lijk 
zyn de progressisten en de priester-arbeiders de dupe geworden van die 
valse mystiek,waaraan ook Chenu niet helemaal ontkomt. 
Fessard bestrydt namelyk de kern van Chenu's reflektie over de 
klassen;het Mystiek Lichaam van Christus zou een realiteit zijn die in 
staat is om klassen,die vanuit hun ekonomische en sociale wctels an-
tagonisten zyn,te verzoenen in een 'kristelijk klassenbewustzyn' .Fes-
sard haalt een woord van J.Loew aan: 'God deproletariseert,zoals Hy 
ook ontburgerlykt'(geciteerd,a.w.211 ).De klassen zyn,aldus Fessard, 
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het produkt van rationalistisch liberalisme(a.w.208),dat de universele 
roeping van de mens verbindt met diens binnenhistorische humaniteit. 
Voeg daarby nog de,door Chenu onvoldoende onderkende,marxistische pre-
tentie dat de arbeidersklasse het doorslaggevende subjekt van deze 
bestemming is,en je komt volgens hem uit by de onontkoombare konklusie: 
dubbele trouw kán niet.Alvorens het Mystiek Lichaam van Christus zich 
kan inkarneren in de klassen,dient het deze eerst uit te zuiveren(a.w. 
213). Fessard is dus een typisch voorbeeld van de kristen die de eigen 
identiteit bereikt door, vooraf aan presentie,dialoog en solidariteit, 
uitzuivering te eisen,van de anderen en van zichzelf. 
Ziin de weg van de militant en de weg van Fessard nu twee gelijkwaar-
dige alternatieven? Vooropgesteld zij dat beide opties hun historie hebben 
geschreven.Het gaat er niet om het bestaan of de autenticiteit ervan te 
ontkennen.Maar een kritisch onderscheid ertussen bluft mogelnk.In het 
ene ceval bestaat de kristelnke identiteit erin de genadewerkelnkheid 
als een hogere,allesomvattende werkeliiKheid te zien en daarom het 
knstendom als een anti-werkelijkheid. In het andere geval ziet men het 
kristendom om dezelfde reden als 'een andere mogelijkheid' (vgl.para-
graaf 13.3). 
Ik kies voor de 'andere mogelykheid' ,die Chenu in zijn teologie 
heeft uitgewerkt. Waarom 9 Anders is presentie,dialoog en solidari-
teit toch m e t mogelijk ! Maar zijn dit doorslaggevende kriteria9 In-
tellektueel zijn ze niet absoluut fundeerbaar,want ze zijn verbonden met 
de beweging van de geschiedenis.Maar in het zelfverstaan van de teo-
loog kunnen ze wel absoluut verplichtend wórden. En daarom kunnen ze 
ook aanspraak op waarheid laten gelden, en tot verantwoording ver-
plicht ziin. 
De teoloog als getuige 
Het zelfverstaan var Chenu als teoloog is in verregaande mate ge-
tekend door de kontekst waarin de militante kristen ontstond.Chenu is 
dus eerst en vooral een franse teoloog.Voor iemand van zyn generatie, 
die nog opgeleid werd te Rome,het centrum van een toen nog uniforme we-
reldkerk,en in de neoscholastieke teologie die eveneens deze uniformi-
teit uitdroeg,is dat eigenlijk heel oomerkelyk.Het geldt waarschijnlijk 
niet alleen voor Chenu.Maar in zijn teologisch zelfverstaan vallen twee 
aspekten op,waardoor hij die unxformiteit heeft doorbroken,en in de tijd 
van het Tweede Vaticaans Concilie en daarna opnieuw aandacht kon krij-
gen voor de wereldwijde zending van de kerk.Chenu is als kristen en 
religieus gaandeweg ook een getuige geworden.En als teoloog heeft hij 
het vak van de historicus beoefend,en wel als enige van zyn tijdgenoten 
onder de teologen m de typisch franse'school' van de Annales.Zó 
knsten-zyn en zó teoloog-zijn bestempelen Chenu tot een franse teoloog. 
Ik kan daaraan nog toevoegen dat hij dat onder meer geworden is door zijn 
positie ten opzichte van de middeleeuwse, scholastieke teologie,met na-
me die van Thomas van Aquino die toch als grondslag van een uniforme 
teologie werd beschouwd.Chenu herontdekt Thomas als broeder(-dominikaan) 
én als meester die hem een andere mogelijkheid van kristen-zyn en teolo-
giseren duidelijk maakt.Let wel: Thomas' scholastiek was een andere mo-
gelijkheid voor de middeleeuwen; niet voor de twintigste eeuw.De 'les-
sen uit de geschiedenis' die Chenu veelvuldig geeft,leveren nooit pas-
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klare inzichten voor hedendaagse vragen. 
Een fraai voorbeeld daarvan geeft L'éveil de la conscience dans 
la civilisation médiévale (1969). Het boekje kán begrepen worden als 
een pleidooi by een vraagstuk uit onze jaren: een nieuwe mentaliteit 
waarin sexualiteit allereerst beoordeeld wordt vanuit het eigen,per-
soonlyke geweten.1968 Was het jaar van Humanae Vitae.De historicus laat 
zien hoe een soortgelyke mentaliteitsverandering in de twaalfde eeuw op-
trad.De les is niet: toen zyn reeds inzichten verworven die nu opnieuw 
betekenisvol zyn.Veeleer wordt in het verschil tussen twee mogelijkheden 
van een knstelyke mentaliteit in de twaalfde eeuw.de vraag opgeroepen, 
de vraag van de getuige in de twintigste eeuw,waarin nu een andere mo-
gelijkheid zou bestaan. 
Iets soortgelijks dient gezegd te worden bü Chenu's veelvuldige 
aandacht voor de Augustmus-receptie in de twaalfde en dertiende eeuw. 
Het gaat om de syntese tussen geloof en rede binnen een teologie die 
zichzelf als wetenschap verstaat.Del Rio (1963) is van oordeel dat 
Chenu, en met hem andere franse domimkanen,gewerkt hebben aan een syn-
tese tussen augustimsme en tomisme (vgl.a.w.183-184) .Dat hier sprake 
zou zyn van een franse school,is reeds door Geffré(1965) bestreden.Del 
Rio miskent echter vooral dat Chenu niet uit is op synteses in de twin-
tigste eeuw van vragen en inzichten uit de twaalfde en dertiende eeuw. 
Dat kán m e t , m diens historische procédé.Wel is het een vraag van de 
getuige van nú hoe spiritualiteit en wetenschappelyke teologie tot een-
heid dienen te komen,vanuit een geloof dat zich voltrekt in presentie, 
dialoog en solidariteit. 
Teologische ref1ektie 
In de teologische reflekties herneemt Chenu de vragen van de mili-
tant.Kernpunt,want punt van syntese van deze reflekties,is het verstaan 
van de tekenen van de tyd in het licht van het Evangelie.Hiermee geeft 
Chenu aan dat het 'gegeven' van de teologie niet ligt in een heilsge-
schiedenis die, hoe dan ook,onderscheiden kan worden van de geschiede-
nis,maar in die geschiedenis zélf die in het licht van het Evangelie 
openbarend is.Het gaat niet (langer) om een openbaringsgeschiedenis 
maar om een openbarende geschiedenis.Om uit te drukken dat er geen twee 
orden zyn in de werkelykheid,spreekt Chenu dan liever over de teologa-
le dimensie van de éne werkelykheid. 
Dit inzicht wordt evenwel pas gaandeweg verworven en geformuleerd. 
Allereerst diende het vocabulaire ervoor te worden ontwikkeld.Chenu 
heeft daarvoor steeds een byzondere aandacht gehad.Een teoloog is be-
roepshalve alert op de woorden,pleegt hy te zeggen.Chenu's vocabulaire 
wordt deels bepaald door Thomas en de scholastieke traditie-.deels door 
hetgeen gebruikelijk raakte m kringen van de militante kristen.Tekenend 
voor de intellektuele afzondering waarin dit franse knstendom zich ont-
wikkelde, is de zeer geringe aandacht voor het wysgeng vocabulaire,ter-
wijl de filosofie in de jaren veertig en vijftig in Frankryk een grote 
bloei kende! Des te meer vocabulaire kwam voort uit de kringen van 
Mounier en Lebret,uit de publikaties van Maritain,de bybelse en histo-
rische herbronnning,Teilhard de Chardin,de missionaire beweging.Dat 
vocabulaire botst echter vaak met dat van de (neo-)scholastieke tradi-
tie.De moeizame weg om uit dit probleem te raken,wordt geïllustreerd 
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door byvoorbeeld het onderscheid tussen 'en chrétien' en 'en tant que 
chrétien',door de diskussies rond de kategorie 'Action Catholique spé-
cialisée', het onderkennen van de 'valeur chrétienne des réalités ter-
restres', van het zien van verband tussen 'homo oeconoraicus' en 'kris-
ten' . 
Het heroverwegen van vocabulaire, en gebruiken van oude woorden in 
vernieuwde betekenissen brengt (ten tweede) ook de denkschema's aan 
het daglicht waarmee die woorden verbonden zyn.Meer nog dan het vocabu-
laire waren de denkschema's bepaald door de klassieke,wysgerig-teologi-
sche traditie.Hier doet zich de geringe uitwisseling met de eigentydse 
wysbegeerte nog sterker voelen,te meer daar men wél direkt wilde aan-
sluiten by gangbare sociologische en ekonomische inzichten.Voorbeelden 
van die denkschema's waarover Chenu steeds opnieuw heeft nagedacht zijn 
het onderscheid tussen de orde van de natuur en de orde van de genade; 
tussen de orde van de schepping en de orde van de verlossing;tussen de 
orde van de 'clericus' en van de 'leek'; de vraag waarin men eigenlijk 
de maat van de tyd ziet: de individuele Ьекегіпк of de kulturele ver­
andering; het exitus-reditus-schema;de orde van de natuur en de orde van 
de geschiedenis;de orde van de kerk en die van de samenleving. 
Tenslotte brengt het formuleren van nieuwe vragen en inzichten ook 
mee dat de gangbare ordening van bekende tema's en inhouden in het ge­
ding komt.Aan dit vraagstuk van de systematiek heeft Chenu weinig aan­
dacht besteed.Belangnjk is zyn artikel over Le plan de la Somme Théo-
logique de Saint Thomas(1939), omdat hy hier een begin maakt met het 
openbreken en verlaten van de systematiek van Thomas.Aan de vraag hoe 
een andere systematiek eruit zou dienen te zien,heeft hy echter nooit 
aandacht gewyd.het zy dan op momenten dat er verzamelbundels van zyn 
artikelen konden worden gepubliceerd.Als regens van Saulchoir heeft hy 
by myn weten het programma nooit grondig veranderd in de richting van 
een nieuwe systematiek.En ook byvoorbeeld de recensie-rubrieken van 
Bulletin Thomiste en Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques, 
tjgdschriften waarin Chenu een leidende rol heeft gespeeld,hebben hun 
klassieke indeling niet door zyn toedoen verlaten.Toch is Chenu een 
teoloog die over zeer veel,verschillende onderwerpen heeft geschreven. 
En meerdere studies,waaronder deze,bevestigen dat er systematiek in zyn 
werk is te vinden. 
Indirekt wordt de vráág naar een andere systematiek nog opgeroepen 
door de kritiek die er in de loop der jaren geweest is op opvattingen 
van Chenu. Hayen (1958) byvoorbeeld gaat uitvoerig en kritisch in op 
Chenu's analyses van de teologie als wetenschap in de dertiende eeuw. 
Hayen houdt daarby vast aan het onderscheid tussen revelatie en reve-
labile.en baseert daarop het onderscheid tussen positieve teologie en 
scholastieke teologie. Vanuit het gezichtspunt van Chenu is zo'n on-
derscheid echter onhanteerbaar,tenzy als aanduiding van twee typen teo-
logiseren die beide de Schrift lezen en beide reflexieve vragen stellen. 
Er is nóg een duidelijk voorbeeld van vragen die Chenu's teologie 
oproept by de gangbare systematiek.Rondet (1956) typeert Pour une thé-
ologie du travail als een - weliswaar diepzinnige - schets van een 
moraaltheologie-nieuwe-styl.Maar Chenu wil nadenken over de vraag hoe 
arbeid in haar eigen objektiviteit een plaats heeft in de heilsgeschie-
denis.Zyn boekje zou derhalve eerder,binnen de gangbare indelingen,een 
plaats dienen te krygen by de teologie van de genade en by de fundamen-
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tele teologie.Maar: het vertrekt vanuit de praxis van de getuige, en 
beoogt een nieuwe kerk ! De gangbare indelingen schieten dan tekort. 
Waar zouden trouwens Chenu's publikaties over een evangelische spiritu-
aliteit thuishoren, en zijn reflekties over de vrijheid van de kristen ? 
Toen de fundamentaal-teologie nog apologetiek heette,was er voor spi-
ritualiteit geen plaats in de dogmatiek.En is het onderscheid tussen 
fundamentaal-teologie, ekklesiologie en pastoraal-teologie duidelyk af-
gebakend wanneer het gaat over het verstaan van de tekenen van de t^d 
in het licht van het Evangelie ? 
Onderzoek- en studieprogramma's die ernst willen maken met de ont-
wikkeling van een pastorale teologie,kunnen niet om vragen naar de sys-
tematiek heen. Daar vertoont de teologie het sterkste haar karakter als 
institutie; en is ze waarschijnlyk het moeilijkste te veranderen.Pastora-
le teologie heeft echter evenzeer behoefte aan een vernieuwd vocabulaire 
en aan nieuwe denkschema's. De ontwikkeling in Chenu's teologiseren leert 
dat een 'andere mogelijkheid' alleen profiel krygt in voortdurende diskus-
sie met hetgeen er op deze terreinen reeds bestaat. Samen met de in-
stituties vomen vocabulaire en denkschema's immers belangrijke aspek-
ten van de mentaliteit waarbinnen een teologie funktioneert.Chenu heeft 
gaandeweg het inzicht verworven dat de geschiedenis zélf openbarend is. 
Dat is een hoeksteen in het zelfverstaan van de getuige die m Frank-
гцк het profiel gekregen heeft van de militante kristen.Dat heeft Chenu 
wél vaak de kritiek ooereleverd van teoloKen onder ziin tndttenoten dat hii 
de onderscheiden 'orden' met elkaar zou verwarren (Lepargneur.1956; 
Gallo, 1977) .Men tolereert dan wel zijn 'profetisch taalgebruik'(De Con-
tenson,1956) maar acht het teologisch onverantwoord.Elders wordt ge-
zegd dat men wél de principes deelt (lepargneur,1956;Fessard,1960) maar 
de toepassing ervan niet juist of verantwoord acht. Men verwyt Chenu 
ook dat hy de 'middentermen' tussen genade en natuur verontachtzaamt, 
zoals die in de sociale leer van de kerk zyn uitgewerkt (De Contenson, 
1956-.Fessard,I960). 
Is een dergelijke kritiek nu terecht? Omdat hier vocabulaire en 
denkschema's van een pastorale teologie in het geding zyn,is een ant-
woord niet zo eenvoudig gegeven.Belangrijker is het te preciseren van-
uit welk gezichtspunt je de vraag naar de betekenis van Chenu's inzicht-
en stellen kunt. 
13.3 Een andere mogelykheid 
In de voorafgaande twee paragrafen van dit besluit ging het over 
(vragen naar) een nieuw type rationaliteit (13.1),in funktie van de 
doorbraak van een nieuw type kristen in Frankryk (13.2). Dat de ge-
schiedenis zélf openbarend is,is daarby een van de centrale inzichten. 
Ik wil nu besluiten met de vraag welke betekenis dit inzicht heeft voor 
onze teologie. 
Omtrent de betekenis van een_jteologie 
De vraag naar de betekenis lykt onschuldig.Recente studies omtrent 
Chenu eindigen allen met een serie kritische punten,die deze vraag wil-
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len beantwoorden.Gallo (1977) noemt zelfs heel veel punten. Ik zal daar­
van enkele weergeven.Ну beschouwt het bijvoorbeeld als de originaliteit 
van Chenu.die hij een trouw volgeling van Thomas roemt,de chalcedomsche 
knstologie te hebben uitgewerkt tot het begrip 'voortgezette inkarna-
tie'.Maar hy vraagt zich wél af of dit kan: teologische inzichten in de 
persoon van Christus toepassen op,wat Gallo noemt,de 'kollektieve mens'. 
Als een ander origineel punt van Chenu noemt Gallo dat deze de tomisti-
sche genadeleer een sociaal-historische dimensie gegeven heeft.Wél heeft 
hy kritiek op de 'knstenheids-dimensie' die de heilsopvattmg van Chenu 
impliceeert,en die volgens Gallo uiteindelyk geen ruimte laat voor niet-
knstenen in het heil.Een derde punt is de lof die Gallo heeft voor 
Chenu's poging om op een induktieve wijze te teologiseren.Toch vindt hy 
dat Chenu's teologie uiteindelijk gericht staat op beschouwing van de 
waarheid,dus op het onveranderlijke,en hy bekritiseert dat als een 
'griekse erfenis'.Vergoddelyking is immers, aldus Gallo, verheffing in 
een bovennatuurlijke orde ! 
Het is opvallend dat ook de kritiek van Mazzarello (1979) uitloopt 
op het punt van de onderscheiden orden.Chenu zou volgens haar te weinig 
de dualiteit tussen geschiedenis en heilsgeschiedenis in acht genomen 
hebben.Hij zou deze twee ordentzy gebruikt zélf deze term) ten onrechte 
hebben geïdentificeerd,in een begrijpelijk verzet tegen het 'superaddi-
tum' van de klassieke genade teologie. Zy vnjst erop dat bij Thomas 'super-
additum' nog geen 'luxtapositio' lnhoudt;wél impliceert het volgens 
haar dat natuur en geschiedenis accidenten zynjmaar accidenten zun in-
trinsiek aan het wezen (vgl.a.w. 357-365)'.Met deze uitweiding wil 
Mazzarello dus ook met een beroep op Thomas een minder centrale beteke-
nis toekennen aan de geschiedenis binnen de genade dan Chenu volgens 
haar doet. 
Ik zou Mazzarello en Gallo tekort doen door te suggereren dat hun 
genuanceerde kritiek hiermee volledig aan de orde is geweest.Ik noem 
deze voorbeelden ervan om iets anders duidelyk te maken.Wanneer zij vra-
gen naar de betekenis van Chenu's teologie,veronderstellen ze kennelyk, 
maar zonder dat te expliciteren,dat de teologie een soort bouwwerk is 
waarin individuele teologen wel ruimte voor persoonlijke variatie hebben, 
maar waarin elke variatie getoetst kan worden aan de grote lynen van het 
geheel.En een van die grote lijnen is de dualiteit tussen de orde van de 
geschiedenis en die van de heilsgeschiedenis,van de menselyke werkelyk-
heid en die van God.Ik wil overigens met nadruk zeggen dat dit grote 
geheel (die term gebruiken zij niet) noch bij Gallo noch by Mazzarello 
een statisch systeem is.Beide prijzen immers de induktieve weg van Chenu. 
Gallo vindt dat Chenu een 'kollektief-evolutieve' benadering van teolo-
gische vragen heeft,en vraagt om een 'historisch-praktische' uitwerking 
hiervan.Mazzarello noemt Chenu een 'histoncus-teoloog' en vraagt om 
duidelijkere hermeneutiek.Bij deze critici is geen sprake van een statisch 
systeem ! De teologie lijkt veeleer een voortdurend open en dynamische 
konstruktie te zijn,zonder dat dit consensus over een aantal grondwetten 
uitsluit die als toetssteen gehanteerd kunnen worden.De dualiteit tussen 
de orde van de geschiedenis en van de heilsgeschiedenis is één daarvan. 
In deze studie is,meen ik,voldoende aangetoond dat Chenu deze dua-
liteit gaandeweg verlaat,precies inzoverre de polen ervan als 'orden' 
gedacht worden.Ook is voldoende aangetoond in funktie waarvan deze ont-
wikkeling staat. Kan ik nu konkluderen dat beide critici ongelijk hebben? 
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Dat de betekenis van Chenu's teologie is dat hy dat 'orde-denken' door-
breekt ? Dat men hem daarom terecht profetisch noemen kan,en dus niet 
omdat hü te weinig systematisch zou zyn ? Die konklusie heeft geen 
zin,binnen de vraagstelling waardoor ik me leiden laat.De betekenis van 
Chenu's teologie is immers bepaald door de funktie die ze heeft binnen 
de doorbraak van een nieuwe mentaliteit.Binnen die vraagstelling kun je 
eigeniyk geen algemeen-geldige toetsstenen voor kritiek op iemands teo-
logie har teren. Er is wél kritiek mogelijk,maar alleen vanuit een teologie 
die biykt te funktioneren binnen de kontekst van de criticus.Daarom 
schrijf ik in hoofdstuk 2 dat de teologie van Chenu een andere mogeiykheid 
is van godsdienstigheid, die ik afgrens van myn mogelijkheden ; en waardoor 
ik,in het verschil,de eigen mogelijkheden kan onderzoeken.De veronder-
stelling achter de kritiek van Gallo en Mazzarello is een teologische 
traditie,met zich ontwikkelende grondwetten.Wanneer je echter het ver-
schil benadrukt,kun je twee andere kanten op.Ofwel je presenteert de 
'historie' van je studie-onderwerp zonder kommentaar,als een andere mo-
gelijkheid, in de hoop dat het bij jezelf en de lezer vragen oproept.Of-
wel je legt uit welke vragen dat zouden kunnen zijn,maar dan: binnen 
mijn kontekst. Systematische teologie,en zeker dbgmatiek is gehouden tot 
de tweede opdracht. 
De optie van de differentie sluit in feite een geheel nieuwe ken-
kritiek in (vgl.S.IJSSELING,Vraagtekens bjj de fenomenologie,in:E.BERNS 
e.a. »Denken in Parjjs.Taal en Lacan.Foucault,Altusser en Derrida,Alphen 
aan de Ryn/Brussel 1979,11-32).Het zou tever voeren daarop nu in te 
gaan.Wel wil ik,in de lyn van hoofdstuk 2, nog eens een goede reden 
noemen om deze optie uit te proberen.Ik zal dit verduidelijken aan de 
hand van Chenu's inzicht dat de geschiedenis zélf openbarend is.Als 
facet van een andere mogelijkheid van kristen-zijn is dat een inzicht dat 
wy,in ónze kontekst,alleen maar kunnen beamen na het herwonnen te heb-
den.Met dat herwinnen ben ik in feite al bezig in deze studie,die immers 
zelf een rekonstruktie van Chenu's teologie is,en als zodanig een pro-
dukt van de vraag naar ónze mogelijkheden als kristen.WJj kunnen geen 
franse,militante kristenen worden.Dus kunnen we het inzicht dat de ge-
schiedenis zélf openbarend is,niet direkt overnemen en als wáár beamen. 
Voorlopig kan ik alleen de vráág formuleren: is ónze geschiedenis open-
barend ? Vandaaruit kan ik wél, in het verschil met Chenu, beginnen om 
de onvermijdelijke ideologievorming in onze teologie te onderzoeken.Want 
elk antwoord op de gestelde vraag eist een analyse van de ontwikkelingen 
van ónze kuituur,van de ontwikkelingen van ónze kerk daarbinnen en van 
de dynamiek van óns geloof.Elk antwoord zal bovendien moeten verhelderen 
hoe in ons zelfverstaan presentie,dialoog en solidariteit een absoluut 
verplichtend karakter kunnen krijgen. 
Induktieve teologie 
De ware kritiek op de teologie van Chenu komt alleen maar naar 
voren wanneer men zélf met de ontwikkeling van een eigen teologie begint, 
als een andere mogelijkheid van godsdienstig-zijn. Zó heeft Chenu ook het 
vak geleerd van meester Thomas.In zo'η teologie nemen de analyses waar­
van zojuist sifrake was,een belangrijke plaats in.Want zo'n teologie 
heeft een induktief karakter.Ik wil tot slot proberen een schets te ge­
ven van de vragen,én hun samenhang,waaraan men zo'n induktieve teologie 
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kan herkennen.Daartoe maak ik een onderscheid tussen \njf dimensies in 
het begrip induktief. 
Ten eerste betekent induktief,op het niveau van de syntesetge-
lovige intuïtie) dat je een gelovige bent die,met een metafoor gezegd, 
opnieuw geboren wordt en die daarom zich bewust wordt van het absoluut-
verplichtende karakter van presentie,dialoog en solidariteit.Opnieuw 
geboren worden is een veelzeggende manier om uit te drukken wat er met 
iemand gebeurt die het Evangelie hoort.Je beaamt de oorspronkelijkheid 
van je eigen geschiedenis omdat ze van-God is.En je wordt subjekt omdat 
anderen je oproepen tot een geschiedenis van gemeenzaam leven (Ruus-
broec).Opnieuw geboren worden drukt de teologale dimensie uit van de 
beweging van de geschiedenis. 
Ten tweede heeft induktief een kenkritische betekenis.Het drukt 
uit dat onze kennis gebaseerd is op het direkt kunnen vatten van de 
werkelijkheid.Maar deze konkreetheid is altyd vervat in ideologie,reli-
giositeit en,algemener gezegd,in een mentaliteit.Kritiek hierop ver-
onderstelt oorspronkelykheid in onze ervaring van de werkelykheid, 
maar is nooit anders iiogeluk dan in en vanuit nieuwe vormen van religi-
ositeit, ideologie,mentaliteit. Alleen in de dialoog,dat wil zeggen: al 
dialogerende.is het daarom mogelijk de oorspronkelyke ervaring in de be-
weging van de geschiedenis te vatten.Juist op dit punt is de optie van 
de differentie zeer belangrijk.Ze maakt het mogeijk te onderscheiden tus-
sen de dialoog die zelf een funktie van religie,ideologie en mentali-
teit kan zíjn,en het dialogeren.Zo gezien is God altyd de andere moge-
lijkheid van onze feitelijke dialoog,en van de feitelijke presentie en 
solidariteit. 
Ten derde betekent induktief dat de systematiek in de teologie 
wordt aangegeven door de plaatsen waar de dialoog zich voordoet.Er be-
staat - idealiter - dan geen onderscheid meer tussen binnen- en buiten-
teologische tema's.Induktief kun je ook die teologie noemen die elk 
gangbaar teologisch tema vanuit het gezichtspunt van de dialoog bestu-
deert. 
Ten vierde karakteriseert induktief de metoden van teologisch on-
derzoek. In de teologie dient het verwerven van empirische kennis en 
het formuleren van reflekties over een onderwerp vooraf te gaan aan 
het onderzoek naar de leer(-ontwikkeling) op dit punt. De,zeker na 
Vaticanum II in zwang geraakte genetische metode kán namelyk heel goed 
gehanteerd worden als bevestiging van een vooraf aan de dialoog gefor-
muleerde identiteit.Вщ een induktieve teologie behoort het wél om de 
leer(-ontwikkeling) over een onderwerp te bestuderen in funktie van 
een mentaliteit(sverandering). Chenu's onderscheid tussen morele en 
strukturele hervormingen zou hierbij goede diensten kunnen bewyzen.om 
die funktie te preciseren. 
Over de verhouding tussen empirisch verworven en reflexief verwor-
ven kennis binnen de teologie,en over de aanspraak op en kritena van 
wetenschappelijkheid (kritena op de terreinen van: teorievorming,hypo-
tesevorming,metoden,technieken en procedures) kan hier niet veel ge-
zegd worden.Dat zou te ver buiten het terrein van deze studie voeren. 
Wél is belangrijk op te merken dat teologie nog niet induktief is om-
dat ze gebruik maakt van empirisch verworven kennis.Induktief betekent 
veeleer dat empirisch en reflexief verworven kennis voortkomen uit de 
vragen waarop de getuige in zyn praxis stuit.En dat betekent ook dat 
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die kennis,na geordend gepreciseerd, geverifieerd te zyn,opnieuw aan 
die getuige dient te worden voorgelegd,met de vraag of deze de waar­
heid ervan kan beamen. 
Dat brengt Ьц de v^fde betekenis van induktief.Ze duidt aan dat teo-
logische instituten voor de teologie aangewezen ziin op anderen van 
buiten-het-instituut. Dat houdt niet in dat die anderen zelf met-geïn-
stitutionaliseerd zouden гцп.Ееп belangrijke impuls van een induktieve 
teologie is namelyk de vraag naar de relatie tussen de verschillende 
grensdefinities.Van induktieve teologie is dán sprake wanneer een teo-
logisch instituut de eigen grensdefinities,inklusief de aanspraak op 
wetenschappelijkheid waarmee ze haar bestaansrecht in onze kuituur recht-
vaardigt, in de probleemstelling van het onderzoek en onderwys betrekt. 
Dat vraagt onvermijdelijk van de teoloog-onderzoeker dat deze z'n 
houding ten opzichte van die anderen opnieuw gaat bepalen.En daarmee 
komt opnieuw het eerste van deze vijf punten in het vizier.'Geen teo-
logie zonder nieuwe geboorte'. 
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BIBLIOGRAFIE van Marie-Dominique Chenu 
een aanvulling 
Er bestaan reeds verschillende bibliografiën van M.-D.Chenu.De 
eerste vindt men in diens verzamelbundel La Parole de Dieu,t.I La fol 
dans L'intelligence,Paris 1964,397-411.Deze is gekorrigeerd en aange-
vuld in Mélanges offerts à M.-D.Chenu.Maitre en théologie (=Bibliothéque 
Thomiste,37).Paris 1967,9-29.Beide versies werden verzorgd door p.A.Du-
val o.p. Een aanvulling op de bibliografie van 1967 geven GALLO(1977) en 
MAZZARELLO(1980).In onderstaande bibliografie is mede gebruik gemaakt 
van die van DUVAL (1967) en van MAZZARELLO (1980). Maar ook van deze 
lijst verwachte men geen volledigheid.Karakteristiek voor het werk van 
Chenu is dat het gedokumenteerd is in zeer vele,kleine artikelen die 
vaak in verschillende kombinaties gebundeld en vertaald zijn.Vooral de 
periode tijdens en rondom het Tweede Vaticaans Concilie is in bibliogra-
fisch opzicht nauwelijks meer exact te rekonstrueren. 
De afkorting vert, verwijst naar vertalingen.Deze worden zoveel mo-
gelijk aangegeven Ьц de oorspronkelijke versie van de publikatie.Artike­
len in het tijdschrift Concilium zyn aangegeven volgens de franse uit­
gave hiervan. Een * verwijst naar een verzamelbundel.Voor het gemak zyn 
in de eerste groep (1950-1965) nog een aantal publikaties opgenomen die 
ook reeds bij Duval en by Mazzarello te vinden zijn. 
De bibliografie is afgesloten op 1.11.1983. 
1950-1965 
1. Introduction à l'étude de saint Thomas d'Aquin, Montréal/Paris 
1950,21954,3197A 
vert. Das Werk des H.Thomas van Aquin,Wien I960¡Toward understan-
ding Saint Thomas,Chicago 1964 
2. Préface, in: Initiation théologique,t.III.Théologie morale,Paris 
1954 
3. *Pour une théologie du travail,Paris 1955.Herdruk in de serie:Li-
vre de vie,53,ParIs 1965. 
vert. De Arbeid.Pleidooi voor een theologie,Antwerpen 1956;Die Ar-
beit und der göttliche Kosmos,Mainz 1956;Teologia del trabajo,Bar-
celona 1960;The theology of work.An exploration,Dublin 1963;Per 
una Teologia del lavoro,Torino 1964. 
4. La théologie comme science au XlIIe siècle (Bibl.Thom.33).Paris 
1957 (3e ed.);1969 (3e éd.revue et augmentée) 
vert. La Teologia come sciènza.La Teologia nel XIII secolo,Milano 
1971 
5. *La théologie au XII siècle(Etudes de philosophie médiévale,45) 
Paris 1957,г1966,31976 
vert. La Teologia nel medioevo.La Teologia del secolo XII,Milano 
1972; (gedeeltelijk)Nature,man and society in de twelfth century, 
Chicago 1968; (gedeeltelijk)Die Platonismen des XII.Jahrhunderts, 
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in:Piatonismus in der Philosophie des Mittelalters,Darmstadt 1969, 
268-316 
6. La théologie est-elle une science?(Coll.Je sais,je crois),Paris 
1957 
vert.in de Encicl.catt. dell'uomo d'oggi,Catania 1958.Tevens vert. 
in engels en spaans en amerikaans. 
7. Saint Thomas d'Aquin et la théologie (Coll.Les maîtres spirituels) 
Paris 1959;herdruk 1980. 
vert.duits(I960);spaans(1962); Italiaans(1977) 
8. (met Fr.Heer) Is the modem world atheist?,in: Cross Currents, 
XI,1961,5-24 (interv.) 
9. Scholastik, in:H.Th.G..München 1962,478-494 
10. The scope of the Summa,in: Compact Studies,Washington 1962 
11. *La Parole de Die^t.I La foi dans 1'intelligence, Paris 1964 
vert. La fe en la inteligencia,Barcelona 1966;Faith and Theology, 
Dublin 1968 
12. *La Parole de Dieu,t.II L'Evangile dans le temps(Paris 1964 
vert. Il Vangelo nel tempo,Roma 1968 (gedeeltelijk) 
13. Peut-on revenir en arrière?, in I.CI. 194( 1963)5-8 
14. La Chiesa popolo di Dio nella storiai per comprendere la terza 
sessione del Concilio), Humanitas 19(1964)1035-1038 
15. L'Eglise présente aux détresses et aux espérances du monde,in: 
T.C. (16 avril 1964)14-15 
16. Lettre d'Assise, La Lettre,nr.65,janv.1964,12-13 
vert. Lettera da Assisi di Padre M.D.Chenu о.p.,in: Humanitas 
19(1964)473-475 
17. Lo Schema XIII e il valore cristiano della realtà,in:Questitalia 
7(1964)30-37 
18. Il teologo e il giornalista,in:Humanitas 20(1965)1024-1029 
19. La Chiesa e il mondo,in: I grandi temi del Concilio(=Bibl. di cul-
tura Religiosa),Roma 1965,833-843 
20. *La Chiesa nel mondo.I segni dei tempi,Milano 1965 (omvat Conse-
cratie Mundi,1964;en gedeelten uit Peuple de Dieu dans le monde, 
1966) 
21. Le théologie en la vie (interv),in:I.C.1.233(1965)28-30 
22. Quattro domanda a padre Chenu (interv.),in:Humanitas 20(1965) 
47-49 
23. Vingt ans de recherches théologiques,in:Fêtes et saisons 198(1965) 
6-7 
24. Les communautés naturelles,pierres d'attente de cellules d'Église, 
in: Barreau e.a.,Pastorale et communautés naturelles,Paris 1965. 
25. Les signes des temps, in: NRT 87(1965)29-39 (ook als De tekenen 
des tijds,in Do-c dossiers nr. 187,1965) 
26. Une constitution pastorale de l'Ëglise (Paris 1965); ook als 
Een pastorale constitutie van de Kerk,in Do-c dossiers nr.205,1965) 
27. Valeur chrétienne des réalités terrestres,in: Catéchistes 63(1965) 
245-253 
28. Au Moyen-Age,in L.V. 14(1965)32-40 
29. L'Ëglise dans le monde moderne (Chenu et Jossua) (^Session CIMM, 
Tignes,Août 1965),Le Saulchoir 1965 (ronéoté) 
30. Chrzescijanska martosc, Rzeczywistosci Doczesnych.in: Za i Przeciw, 
jan.1965 
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31. Présentation, in:A.Laurentin,La liturgie en chantier.Les gestes 
du celebrant,Bruges 1965 
32. Préface, in: Cl.Riva,La Chiesa in dialogo;la 3e sessione del Con-
cilio ecomenico,Brescia 1965 
33. Préface, in M.Rossi,Laïcs pour des temps nouveaux(trad. de l'ita-
lien) ,Paris/Taizé 1965 
ЗА. Postface, in: Thomas d'Aquin.L'homme chrétien.Textes choisis,tra-
duits et présentés par A.J.Mennessier.Paris 1965 
1966 
35. De christeliike waarde van de aardse werkeUikheid, en: De Kerk en 
de beschavinp; van de arbeid,in: Kerk en Wereld,Do-c dossier nr.10 
Hilversum/Antwerpen 1966 
36. Les laïcs et la 'consecratio mundi',in: G.Barauna,L'Église de 
Vatican II(=Unam Sanctam 51c),Paris 1966,1035-1053 
37. »Peuple de Dieu dans le monde (=Coll.Foi Vivante,35),Paris 1966 
(omvat Une constitution pastorale de 1'Église,1965¡Les signes 
des temps,1965;Les laïcs et la consecration du monde,1966;Les com-
munautés naturelles,1965; voorts een aantal andere bydragen.tot dus-
verre niet gepubliceerd) 
vert. Volk Gottes in der Welt,Paderborn 1968;Povo de Deus no mun-
do,Sao Paolo,1969;Los cristianos y la Acción temporal,Barcelona 
1968;Els cristians i l'acció temporal,Barcelona 1968. 
38. L'ateismo di fronte alla religione ed alla fede, in: Sacra Doc-
trina 44(1966)493-511 
39. L'Église dans l'histoire,in: Ido-c dossier 66-19(publ-12-10-1966) 
(Conférence prononcée à 1'IDO-C,le 28-9-1966,en occasion du Con-
grès de Théologie post-conciliaire,Rome 26/9-1/10.1966) 
vert. La Chiesa nella storia fondamento e norma dell'interpreta-
zione del concilio,in: Verso il sinodo dei Vescovi:! problemi, 
Brescia 1967,17-34 
40. Foi et religion,in: L'Athéisme,Paris 1966; hetzelfde artikel is 
gepubliceerd in: Les études philosophiques 21(1966)nr.3,357-369 
vert. Fede e religione,in: L'Ateismo,Roma 1968 
41. Le père Lebret.L'Évangile dans l'économie, in: E.H.no.170,sept/oct. 
1966,9-12; id. in: T.С 28-7-1966 
42. Dai laici una forza innovatrice per lo sviluppo della teologia, 
in: Il Regno (1 nov.1966)547-548 
43. Leggere i segni dei tempi,in: Laici sulle vie del Concilio,Assisi 
1966,246-254 
44. Le masse povere,in Humanitas 21(1966)303-312 
45. Le Père Chenu: une théologie pour le monde,in:L'Union 14(1966) 
3-14 (interv.) 
46. Paradosso della povertà evangelica e construzione del mondo,in: 
La Povertà (=Minima 20),Roma 1966 (vert, en herdruk uit Parole 
de Dieu,t.II L'Évangile dans le temps,Paris 1964,389-404) 
47. Scuola,famiglia,nazione,in Vita e Pensiero 490 966)691-698 
48. Trabajo, in: Conceptos fundamentales de la teología IV,Madrid 1966 
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1967 
49. Un cas de platonisme grammatical au XII siècle,in :RSPT51(1967) 
no.A,666-668 
50 Les signes des temps.Réflexion théologique, in:Vat.II.L'Eglise 
dans le monde de ce temps,t.II (=Unam Sanctam 65b),Paris 1967, 
205-225 
51. Le message au monde des pères conciliaires,in:Vat.II.L'Eglise 
dans le monde de ce temps,t.III(=Unam Sanctam,65c),Paris 1967, 
191-193 
52. »Théologie de la matière UColl.Foi Vivante,59) .Paris 1967 
(omvat twee nieuwe bydragen,die nog niet eerder zyn gepubliceerd; 
voorts herdrukken uit Parole de Dieu,t.II L'Évangile dans le temps, 
Paris 1964) 
vert. Teologia materii,cywilizacja technicza i duchowosc 
chrzescijanska,Paris 1969;Teologia della materia.Civiltà tecnica 
e spiritualità cristiana,Torino 1969. 
53. Signes des temps,in : Gaudium et Spes.L'Eglise dans le monde de ce 
temps,Tours 1967,95-116 
vert. I segni dei tempi,in:E.Giammancheri(ed),La Chiesa nel mondo 
contemporaneo.Commento alla costituzione Gaudium et Spes,Brescia 
19672; De tekenen van de tyd,in:De Kerk in de Wereld van deze tyd, 
Hilversum/Antwerpen 1967,86-102 
54. La théologie comme une science ecclésiale,in: Conc 3(1967)nr.21, 
85-93 
55. Un peuple messianique.Constitution de l'Église,chap.2,nr.9, 
in: NRT 89(1967)164-182 
56. La théologie de l'Eglise dans son histoire,in:VS 116(1967)203-217 
57. Le mariage, in: VS 116(1967) 596-598 
58. L'Encyclique sur le développement des peuples, in: E.H. nr.174, 
mai/juin 1967,2-4 
59. 'Vox populi.vox Dei'.L'Opinion publique dans le peuple de Dieu,in: 
Ido-c 737,1967,1-9; herdruk in: Censure et liberté d'expression 
(=Recherches et Débats).Paris 1970,124-134;en in Cahiers Saint Do-
minique, nr.l19,1971,417-428. 
vert. A Opinâo publica no Provo de Deus,Petrópolis 1967,1059-1070; 
'Vox populi.vox Dei'.L'opinione pubblica nell'ambito del popolo di 
Dio,in:La fine della Chiesa come società perfetta(=ID0-C Documenti 
nuovi 7),Verona 1968,209-226 
60. San Tommaso oggi,in: Scuola Catt.,95(1967)384-391 
61. Anthropologie de la liturgie,in: La liturgie après Vatican II, 
Paris 1967,159-177 
62. Lavoro,in:Dizionaria Teologico,t.II,Brescia 1967,146-157 
63. Cristianesimo e mondo del lavoro,in:Cuitura e politica 4(1967) 
5-21;54-62 
64. Fe,Historia y Religión,in:Cuestiones de Vida Cristiana 39(1967) 
65-70 (interv.) 
65. La Chiesa comunità nella fede:esigenze e compiti del popolo di 
Dio,in: Verso di sinodo dei Vescovi: i problemi,Brescia 1967, 
109-116 
66. Trabalho e Profissâo num Mundo em Mutacao.Petropolis 1967 
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67. Un peuple prophétique,in: Esprit 10(1967) 602-611 
68. *La Chiesa popolo messianico,Torino 1967 (herdruk en vert, van 
Les masses humaines,mon prochain,uit Peuple de Dieu dans le monde, 
1966;Une constitution pastorale de l'Église,1965;Un peuple messia-
nique, 1967;en twee artikelen uit Parole de Dieu,t.11,1964) 
69. L'avvenire professionale del ragazzo.Prospettive teologiche,in: 
Per una teologia della creazione e del lavoro(=Aveminima 31),Roma 
1967,11-^8 (vert.van Thélogie du travail,uit:Parole de Dieu,t.II, 
Paris 1964,543-570) 
70. Présentation, in: M.de Goedt.Foi au Christ et dialogues du chrétien, 
Bruges 1967 
71. Préface, in: P.Touilleux,Introduction à une théologie critique, 
Paris 1967 
1968 
72. Histoire du salut et historicité de l'homme dans le renouveau de 
la théologie,in: La théologie du renouveau,Paris 1968,21-32 
vert. Storia della salvezza e storicità dell'uomo nel rinnovamento 
della teologia,in: Teologia del rinnovamento.Mete,problemi e pros-
pettive della teologia contemporanea,Assisi 1969,9-20 
73. Orthodoxie et hérésie.Le point de vue du théologien,in: Hérésies 
et sociétés dans 1-Europe pré-industrielle,11e-18e siècles,Paris 
1968,9-14 (een verlate uitgave van een symposium van 1962;bydrage 
van Chenu is herdruk van publikatie in Annales,juin 1963,75-80) 
74. Présence de Saint François de Sales,in: Saint François de Sales 
(=Mémoires et Documents publiées par l'Académie Salésienne,t. 
LXXX),Ambilly-Annemasse 1968,69-70 
75. De commercio inter Ecclesiam et mundum secundum constitutionem 
'Gaudium et Spes' (nr.44),in: Acta congressus internationalis 
de theologia concilii Vaticani II,Rome 1968,648-651 
76. Arbeid, in: Sacramentum Mundi,Hilversum 1968,177-186 
77. La Chiesa in stato di missione,in: Una Chiesa senza sosta in mis-
sione ^Pastorale 15),Roma 1968,9-12 
78. La paura delle utopie, in:Humanitas 23(1968)957-960 
79. Realtà terrene e mondo del lavoro,in: Dio è morto? Ateismo e re-
ligione di fronte alla realtà odierna(=IDO-C Documenti nuovi 1) 
Milano 31968,47-84 
80. Le rôle de l'Église dans le monde contemporain,i^L'Église dans le 
monde de ce temps,t.II,Bruges 1968,422-443 
81. Préface, in: Saint Thomas d'Aquin.Somme Théologique,La théologie 
I ,Proloque et Question 1 (trad.franc..notes et appendices par 
H.D.Gardeil),Tournai/Rome 1968 
1969 
82. La rénovation de la théologie morale.La loi nouvelle, in:VSS 
22(1969) 287-297 
vert. The renewal of moraltheology,the new law,in:Thomist 34 
(1970) 1-12; La legge nuova e la storia.in: Vita sociale 6(1969) 
413-423 
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83. Aujourd'hui un peuple prophétique,in: Assemblée du Seigneur 
nr.6,1969,82-88 
84. Ce qui change et ce qui demeure,in:L'Ë(3;lise vers l-Avenir,Paris 
1969,87-91 
vert. 0 que Muda e о que Permanece,in: A igreja do futuro,Petró-
polis 1973,87-91 
85. L'éveil de la conscience dans la civilisation médiévale (Conférence 
Albert le Grand 1968),Paris 1969 
86. Vocations particulières et grâce baptismale,in: D.Bertrand e.a., 
La vocation religieuse et sacerdotale,Paris 1969,7-21 
87. Rôle du prêtre dans la civilisation industrielle:prophétiser 
avant dévangéliser,in: Conc 4(1969) nr.43,111-113 
88. La littéterature comme 'lieu' de la théologie,in:RSPT 53(1969) 
70-80 
89. L'homme,la nature,l'esprit.Un avatar de la philosophie grecque en 
Occident au XHIe siècle, in: AHDLMA 44(1969) 123-130 
90. Chrétien,mon frère, in: VS 1969,291-297 
91. L'Opinion publique dans l'Église,in: Le Monde (Paris),21 juin 
1969,12 
92. Préface, in:G.Cottier,Chrétiens et marxistes.Dialogue avec Roger 
Garaudy,Paris 1969 
93. Préface, in: Afrique et parole.Etudes et enquêtes sur la traduction 
de la Parole de Dieu dans les langues negro-africaines,Paris 1969 
1970 
94. Ojciec Chenu о Prblemach Dzisiejszego Kosuola,in:Zai Przeciw, 
febr.1970 
95. Il ministero regale e l'animazione cristiana del temporale,in: 
Presenza pastorale 40(1970)nr.12,861-867 
96. La condition de créature.Sur trois textes de saint Thomas,in: 
AHDLMA,XXXVII,1970,9-16 
97. 0 comunismo e urna ideia crista 'Enlonquecida',in: Sessenta Pro-
blemas de fé e moral,Lissabon 1970,81-84 
- Como e que thomeni pode ser Livre,a.w.85-87 
- Fodera um Ateu crer sera o saber?, a.w.88-90 
- Podera о Homen destruir о mundo com a bombe atomica,a.w.91-93 
Porque e que a 'Populorum progressio' foi atacada pelos liberáis? 
a.w.133-135 
- Se os sacerdotes nuo Podem pegam am armeas, porque o podem os 
outros?,a.w.139-142 
98. L'Église et la civilisation du travail,in: Le christianisme à l'é-
preuve de l'athéisme (=Mise en question,2iGembloux 1970,91-103 
99. L'Église face aux exigences de ce monde,in:Pour une nouvelle image 
de l'Église UMise en question,3) .Gembloux 1970,175-218 
(omvat drie eerdere publikaties:Les signes des temps,1967;Valeur 
chrétienne des réalités terrestres,!965;L'Opinion publique dans 
le peuple de Dieu,1967) 
100. Homélie, in: L'Avenir de l'ËglisefActes du Congrès mondial'Con-
cilium,12-17 sept.1970),Paris 1970 
101. Théologie de la mutation,in: Société injuste et révolution (Colloque 
de Venise de 1968 sous les auspices de Pax Romana et l'IDO-C), 
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Pans 1970,77-89 
102. Théologie et recherche interdisciplinaire,in:Recherche interdisci-
plinaire et théologie,Paris 1970,65-76 
103. Methodes historiques et position de la théologie,m:Introduction 
aux sciences humaines des religions,Pans 53-77 (omvat enkele 
kleine gedeelten uit Une école de théologie.Le Saulchoir.l937,36-
39;51-77,en La théologie au Saulchoir,uit:Parole de Dieu,t.I,Pa-
n s 1964,243-267) 
104. Storicità et immutabilità della realtà cristiana,intL'Ateismo 
contemporaneo,t.IV,Roma 1970,145-158 
105- La teologia del lavoro di fronte all'ateismo,iniL'Ateismo contem-
poraneo, t.I V.Roma 1970,301-316 
106. Contemplazione e teologia oggi,in:Scuola Catt.98(1970)119-124 
107. Carismi e gruppi spontanei,in:Sacra Doctrina 59(1970)431-446 
108. Idée de nature au XII et XIII siècles,in: Histoire des théologies 
médiévales (^Annuaire Ecole Pratique des Hautes Etudes,nr.78,1970-
1971),308-309 
109. De la recherche théologique, in:La Lettre (nov.1970),20-21 
110. Préface,in:G.Casalis,Prédication,acte politique,Pans 1970 
1971 
111. *Wybór Psim, Instytut Wydawmczy Pax,1971 (omvat een aantal artike-
len uit Parole de Dieu,t.I et II,Paris 1964,en uit Pour une théolo-
gie du travail,1955) 
112. Définition de l'unité del'enseignement, in:Seminarium XXIKNova se-
n e s XI),no.2,apr.-juni 1971,267-279 
113. Liberté évangélique et mythe de la libération,in: Communion 
25(1971) no.97,22-27 
114. Phénomènes de contestation dans l'histoire de l'Église,in: Conc 
7(1971) nr.68,91-96 
115. Arbeit, in: Historisches Wörterbuch der Philosophie,Band I,Basel/ 
Stuttgart 1971 ,480-482 
116. Mauriac et l'engagement politique:un témoignage, in: Le chrétien 
Mauriac (Pubi, du Centre Catholique des Intell.Franc.).Paris 1971, 
163-165 
117. 0 Congresso de Bruxelas,in:Presença e Dialogo 1,Braga 1971,6-8 
1972 
118. La Chiesa nel Mundo,in II Regno,Attualità Cattolica XVII,no.256, 
dee.1972,539-540 
119. Lex fundanientalis,lex nova,in: Legge e Vangelo.Discussione su una 
legge fundamentale per la Chiesa,Brescia 1972,43-48 
120. Expérience chrétienne,point de départ de la théologie,in: Spiritus 
13(1972) no.49,131-141 
121. Apprendre à lire les signes des temps: L.Rétif,J'ai vu naître 
l'Eglise de demain(Paris 1972),in:Le Monde 3 mars 1972,16 
122. Per una teologia biblica:la testimonianza di una tesi sui misteri 
di Cristo in S.Tommaso,in: Scuola Catt. 100(1972) suppl.bibliogr. 
*185-*187 
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123. Evangelizzazione e Sacramenti nell'incontro tra la Chiesa e il mon-
do di oggi,in: Evangelizzazione e Sacramenti,Torino 1972,95-120 
124. Paura e audacia nella Chiesa dopo il Concilio,in: Il Giorno,Milano 
20 nov.1972,160; herdruk in: G.Zizola (ed),Religione e mondo con-
temporaneo, Brescia 1974, 30-32 
125. Teoria y praxis en teología,in: Ciencia Tomista 99(1972)3-10 
126. Préface, in: Cl.Geffré,Un nouvel âge delà théologie,Paris 1972 
127. Préface,in: A.Luneau et M.Bobichon,Église ou troupeau.Du troupeau 
fidèle au peuple de l'Alliance,Paris 1972 
128. Préface,in: R.Coste,Les dimensions politiques de la foi,Paris 1972 
129. Préface,in: P.Pierrard,Histoire de l'Église catholique,Paris 1972 
1973 
130. Papa Giovanni,Affrontare la paura,in: Rocca XXXII,no.10,mei 1973, 
30 
131. Vérité évangélique et métaphysique wolffienne à Vatican II,in: 
RSPT 57(1973) ro.4,632-640 
132. Tutto é politica,ma la politica non é tutto,in:Rocca,maart 1973, 
18-19 (interv.) 
133. Fraternitas.Evangile et condition socio-culturelle,in:Revue 
d'Histoire Spirituelle 49(1973) 385-400 
134. Contestation sans schisme dans l'Église médiévale,in: Conc 9(1973) 
nr.88,47-54 
135. Sens de l'événement franciscain,in: Evangile aujourd'hui.Revue 
de spiritualité franciscaine,nr.80,1973,25-28 
136. Altari politici?,in: Il Giorno,Milano 6 magg 1973; herdruk in 
G.Zizola(ed),Religione e mondo contemporaneo,Brescia 1974,131-133 
137. Bibbia e liberazione,in II Giorno,4 febb.1973; herdruk in:G.Zizola 
(ed).Religione e mondo contemporaneo,Brescia 1974,123-126 
138. Evoluçâo da Teologia da Guerra (=Cadernos Telos 3)Porto,1973 
139. Il Vangelo è una forza storica,in: Il Regno,21 die.1973,563-574 
140. Rivoluzione silenziosa nei nuovi catechismi,in: Il Giorno,Milano 
17 giugno 1973 ; herdruk in Zizola(ed).Religione,a.w.50-53(zie 136) 
141. Préface,in:J.Hamaide et Cl.Duchesneau,Un peuple en liberté,Paris 
1973 
1974 
142. Thomas d'Aquin et Bonaventura dans les turbulences culturelles de 
l'Université de Paris au XlIIe siècle,in:Nouvelles de l'Institut 
Catholique à Paris,juin 1974,6-10 
143. Civilisation urbaine et théologie.L'École de St.Victor au Xlle 
siècle, in: Annales,Economies,SociétéSjCivilisations, 29(1974) 
1253-1263 
144. Pour une anthropologie sacramentelle, in: La Maison Dieu,no.119, 
1974,85-100 
145. Les passions vertueuses.L'Anthropologie de Saint Thomas,in:Revue 
Philosophique de Louvain 72(1974)11-18 
146. Création et histoire,in: St.Thomas Aquinas 1274-1974.Commemorative 
Studies,vol.II.Toronto 1974,391-399 
147. Testimonianza di un vecchio 'tomista',in:Scuola Catt. 102(1974) 
296 
535-537 
148. Profetismo e teologia.in: Chiesa per il mondo.Fede e prassi,t.II, 
Bologna 1974,27-31 
149. Orthodoxie - Orthopraxie, in: Theologie.La service théologique 
dans l'Église (Mélanges Congar).Paris 1974,51-63 
150. La foi: certitude et recherche,in:I.CI. 449,1974,22-23 
151. L'évangélisme de St.Thomas, in: RSPT 58(1974) 391-403 
152. Communautés de base:chanches et risques,in: L'Église en Alsace, 
nr.2,1974,3-5 
153. Réveil évangélique et présence de l'esprit au XII-XIII siècles,in: 
L'expérience de l'EsprittMélanges Schillebeeckx) (=Le Point théolo-
gique, 18) .Paris 1974,167-171 
vert. Evangelisch réveil en aanwezigheid van de Geest in de 12e -
Î3e eeuw,in: Leven uit de Geest,Hilversum 1974,145-149 
154. Profanidad del mundo - sacramentalidad del mundo.Tomas de Aquino 
y san Buenaventura,in: Ciencia Tomista 101(1974)no.2-3,183-189 
(waarschijnlijk vert, van nr.142) 
155. Préface, in: С.N.S. VaZjO comproraisso temporale liberta и cristao. 
Negaçâo do Evangelho ou Mensagem de Salvaçâo, Br;jga 1974 
1975 
156. Un théologien en liberté (J.Duquesne interroge le père Chenu)(=sé-
rie Les intervieuws)»Paris 1975 
157. Le naturalisme de saint Thomas,in Tomismo e neotomismo.Centenario 
di San Tommaso d'Aquino 1 (^Memorie Domenicane,6), Pistoria 1975, 
142-150 
158. Le 'naissant' fait craquer Ie vieux monde,in: Naître à l'Evangile, 
Cahiers Saint Dominique,no.161,oct.1975,39-44 
159. Vivre les événements,in:Communautés nouvelles,nr.44,mars 1975,36-40 
160. S.Thoraas,innovateur dans la créativité d'un monde nouveau,in: 
Tommaso d'Aquino nella storia del pensiero,t.I (Atti del Congresso 
Internazionale Tommaso d'Aquino nel suo VII centenario,Roma/Napoli 
17-24 aprile 1974), Napoli 1975,39-50 
vert. Thomas van Aquino,vernieuwer in een creatieve nieuwe wereld, 
in: Wending 29(1974)nr.8,403-418; Novità di San Tommaso nel secolo 
XIII, in: Scuola Catt. 102(1974) 546-556 
161. Un' antropologia rinnovata,in:Scuola ed educazione religiosa,Roma 
1975,289-303 
162. Trente ans après (Pour une théologie du travail),in: L.V.24(1975) 
nr.124,72-77 
163. Saint Bonaventura ou l'affrontement de la foi en de la culture, 
iml.C.I. nr.477,1975,18-19 
164. Urbanizzazione e presenza della Chiesa,in: Testimonianze 17 
(1975)222-226 
165. Natale,un Dio che vienne, in:Rocca 34(1975)nr.24,16-17 
166. Le salut est dans l'histoire (interv.),in:Cl.Zanchettin,L'Eglise 
interrogée,Paris 1975,155-167 
167. Tomás de Aquino (Sâo),en: Tomismo,in: Enciclopédia Luso-Brasi-
leiria de Cultura,Lissabon (1963-1976),1.17 (1975),s.v.1645-1651 ; 
en 1659-1663 
297 
1976 
168. Le réveil de l'Esprit, in: Cahiers Universitaires Catholiques, 
no.1,sept/oct.1976,(Paris),9-13 
169. La théologie en procès, in:Savoir,faire,espérenles limites de la 
raison(=Publications des Facultés Universitaires),Saint-Louis/ 
Bruxelles 1976,691-696 
170. Une lettre de M.D.Chenu, in: Conc 12(1976) nr.115,11-12 
171. (samen met J.Fr.Six) L'Esprit qui nous parle à travers l'incroyan-
ce (^Dossiers libres),Paris 1976 
172. Les résonances évangéliques dans la mutation du monde,in: Vocation 
nr.275,juillet 1976,314-319 
1977 
173. (samen met A.Avack) Il parere di un giurista et di un teologo: 
contro la tradizione il tradizionalismo di Lefebvre,in:Rocca 
36(1977) nr.13,44-47 
174. Introduction, in: Le déplacement de la théologie (Institut Cath. 
de Paris.Recherches actuelles III - Actes du colloque méthodologi-
que de févr.1976)(=Le point théologique,21).Paris 1977,11-13 
175. Les lieux théologiques chez Melchior Cano,in: Le déplacement de 
la théologie,a.w.45-50 (zie 174) 
176. L'Eglise des pauvres à Vatican II, in:Conc 13(1977) nr.124,75-80 
177. Un témoignage sur le développement de ce qu'on appelle le christi-
anisme social,in: L'Osservatore Romano,jrg.67,nr.221,25 sept 1977, 
II 
178. Praxis historique et relation Eglise-Société,in: La Pensée,avr.1977, 
5-11 
179. La dottrina sociale della Chiesa.Origine e sviluppo (1891-1971), 
Brescia 1977 
180. L'incarnazione nella storia,in: Il Regno.Attualità 22(1977)246-
247 (interv.) 
181. Tradizione e tradizionalismo, in Rocca 36(1977)46-47 
182. Préface, in: H.M.Vicaire,Dominique et ses prêcheurs,Paris 1977 
1978 
183. Milieu ouvrier et théologie savante,in: L.V.27(1978)57-64 
184. I cristiani e la libertà,in:Animazione sociale nos.24-25,ott/dic. 
1977-gen/marzo 1978,77-87 (relat, tenuta al Convegno organizzato 
dalle ACLI della Lombardia,Milano 24-25 giugno 1977) 
185. Préface, in: V.Cosmao,Nouvel ordre mondialjles chrétiens provoqués 
par le développement Udossier Chalet) .Paris 1978 
1979 
186. La 'doctrine sociale' de l'Église comme idéologie,Paris 1979 
(bewerkte uitgave van nr.179) 
189. Les religieux dans le combat pour la justice,in:I.CI. no.534, 
1979,38-40 
298 
190. Il Vangelo con l'uomo che crea il suo mondo,in:Bozze 79 2(1979) 
19-30 (Conferenza tenuta al Convegno organizzato da 'Bozze 78', 
Roma 9-10 die.1978) 
191. Il vegliardo della Chiesa di Francia.Incontro con Chenutuno dei 
padri del Concilio, in: Il Sabato 2,29 (21 luglio 1979,Milano) 
18-19 (interv.) 
1980 
192. La doctrine sociale de l'Église,in Conc 16(1980)nr.160,19-25 
193. Une'doctrine sociale' de l'Eglise?, in: Eglise aujourd'hui en 
monde rural, 4/6(1980)169-175 
194. De katholieke theologie en de arbeid,in: IDO-C International, 
nrs.5-6-7 (1980) 46-47 
195. Préface, in:L.Augros,De l'Église d'hier à l'Église de demain, 
Paris 1980 
196. Préface,in:M.Th.PerrinLa jeunesse de Laberthonnière,printemps 
d'une mission prophétique,Paris 1980 
197. Préface.J.Korytkowski et L.Bourbon,Une langue internationale 
pour le monde et pour l'Église (brochure ronéotypé,z.p.,z.j., 
bibliothèque Saulchoir) 
198. Préface,in:T.Tshibangu,La théologie comme science au XXe siècle, 
Kinshasa 1980 
1981 
199. Théologiens du Tiers Monde,in: Conc 17(1981) nr.164,37-44 
200. La conscience nouvelle du fondement trinitaire de l'Église,in: 
Conc 17(1981) nr.166,29-39 
201. Une église enfin Catholique,in: Église aujourd'hui en monde rural, 
431 (1981) 489-494 
202. La doctrine sociale de l'Église,in: Foi et développement 85(1981) 
1-4 
203. Introduction, in: Jean-Paul II.Le travail humain.Lettre encyclique 
de Jean-Paul II à l'occasion du 90e anniversaire de l'encyclique 
Rerum Novarum, Paris 1981 
299 

SOMMAIRE 
1. Le sujet de la thèse ici présentée est le développement et la 
structure de la théologie de Marie-Dominique Chenu (*1895).Différente 
de ce qu'ont analysés plusieurs thèses récentes,l'étude n'agit pas -
formellement - de quelques thèmes majeurs.Elle a - au contraire - une 
approche méthodologique.Il s'agit du procédé de faire de la théologie. 
On se demande comment Chenu a développé son procédé,depuis les années 
1920 à la periode toute récente (les années 1980). 
On se réfère tant à l'oeuvre historique de Chenu,qu'à son oeuvre 
pastorale.Car il y a une cohérence assez forte dans cet oeuvre.Elle 
permet de distinguer quelques lignes majeures,liées les unes aux autres. 
Ça veut dire qu'on étudie Chenu d'un point de vue théologie dog-
matique. On veut analyser la structure,la systématisation et sonder 
l'intuition qui porte et oriente la synthèse.Au cour des années '20 -
'80,Chenu trouve une telle systématisation,toujours ouverte,jamais 
serrée,et dans la mutation de sa pensée se révèle la synthèse: la 
réalité est une histoire révélante. 
2. La thèse est repartie en trois: le théologien dans son temps, 
le théologien dans son oeuvre,le théologien dans son métier.L'hypo-
thèse centrale est: qu'on peut comprendre et interpréter la théolo-
goe de Chenu comme une fonction autonome de la mutation mentale du 
catholicisme français, depuis les années 30.Cette mutation produit 
un nouveau type de chrétien français, le militant.La praxis du mili-
tant demande une définition nouvelle de la foi,qui fait éclater la 
conception de la réalité comme une réalité en deux ordres.Il n'y a 
qu'un ordre et la foi signifie cet ordre comme révélante (ordre théo-
logale de la foi).La théologie de Chenu,qu'on peut caractériser comme 
une théologie pastorale,réfléchit,dans sa méthode et dans sa pensée, 
cette mutation mentale. 
Il est évident que le concept de 'mentalité'.développé dans 
"l'école" des Annales,est tout à fait important pour cette analyse. 
L'histoire des mentalités n'est pas une 'Ideeengeschichte',et une 
mentalité n'est pas non plus 'une chose' entre 'le conscient' et 
'1'inconscient'.Le concept 'mentalité fait possible de formuler des 
questions sur la relation entre l'histoire économique et sociale,entre 
la civilisation et la foi,entre attitude et pensée.Chenu,comme his-
torien,a fait usage de ce concept pendant toute sa vie.Dans cette thèse, 
on fait la même chose,pour comprendre la théologie de Chenu.La procé-
dé historique fait partie intégrale de la théologie.Autrement dit: 
on peut interpréter cette théologie,tout en développante sa systéma-
tisation et révélante sa synthèse,de point de vue histoire mentale. 
Quant à la méthode de la thèse,cette question démande: à recon-
struire le militant comme type du chrétien français (part.I); à re-
construire les lignes majeures de la théologie de Chenu J(part.II); 
à reconstruire le métier du théologien (part.III) 
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3. La naissance du chrétien-militant se passe dans les mouvements 
de LOC,MPF et l'ACO.Cette naissance n'est pas attendue par la majorité 
des catholiques français,et non plus par l'Eglise hiérarchique. 
Après la lalcisationjau début du siècle,le type-militant est le non-
chrétien.Il s'établit dans certaines organisations politiques anti-clé-
ricales.Le changement de l'attitude des chrétiens français (enfin,pas 
le plupart d'eux !) se passe par des voies assez complexes.Les événe-
ments de 1936 ont une fonction symbolique.De plus en plus,à travers 
beaucoup d'affairs,ils se trouvent des chrétiens qui se considèrent 
eux-mêmes comme des militants.Le JOC procure la première modèle de 
praxis et de réflexion à cet égard.Plus tard,après la crise de l'ACO 
(1950),il y a les prêtres-ouvriers et les prêtres de la Mission de 
France et de Pans,qui incarnent le nouveau type d'être chrétien-dans-
le-monde. 
La naissance du chrétien-militant donne à penser,aux fidèles, 
aux prêtres,aux évèques.aux théologiens.Car le militant déplace les 
frontières,connues et respectées, entre l'appartenir à l'Église en 
à la parti politique (p.е.),entre croire et vivre,bref:entre le do­
maine sacrale et le domaine profane.Pour les contemporains,engagés 
dans ce déplacement,la grande question est celle de la confrontation 
ou du dialogue avec l'incroyance ou l'athéisme.On a trouvé et choisi 
des positions très différentes dans les turbulences des années après 
la deuxième guerre mondiale.De plus en plus le chrétien-militant dé-
couvre l'importance de la présence,du témoignage et du dialogue.Cettes 
notions s'établissent comme des mots-clé pour une identité nouvelle. 
Mais souvent l'Église intervient dans le procès de cette découverte. 
La partie première conclut par un portrait de Chenu.Il devient un 
théologien qui retrouve sa vocation comme dominicain et comme théolo-
gien tout en partageant les événements.Le théologien est un témoin, 
et,pour cette raison,libre dans sa foi. 
A. La deuxième partie décrit les lignes majeures de la théologie de 
Chenu. Elles sont trois: faire de la théologie à partir des changements 
de la culture; à partir des développements de l'Église, et à partir 
du mouvement de la foi. 
Chenu analyse les développements de la culture comme une renais-
sance,la naissance d'une culture nouvelle,la civilisation du travail. 
La socialisation,contrainte par des changements économiques et techni-
ques,est aussi une ressource pour une nouvelle valeur humaine de l'hom-
me.Ça se passe là,où la 'masse' devient le sujet de sa propre histoire. 
Les chrétiens ont grande peine à reconnaître cette mutation men-
tale. Ils sont déterminés encore par un faux spiritualisme,qui empêche 
d'être chrétien dans le monde-ci.Pendant toute sa vie Chenu travaille 
sur une spiritualité nouvelle,plus évangélique:la spiritualité du 
témoin, de l'incarnation, du messianisme. 
Le réflexion sur la spiritualité nouvelle fait la jonction 
entre l'analyse de la culture et la réflexion théologique.Le point 
théologique de Chenu est la notion d'une 'histoire de salut'.Au début 
dans le sillage de Thomas d'Aquin,il fait éclater sa conception de 
l'histoire sainte (le plan de la Somme).Chenu reprend les questions 
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du militant dans une réflexion sur l'anthropologie chrétienne qui est 
'matérialiste' et historique. 
Dans l'analyse des développements de 1'Église on peut distinguer 
quatre phases.Premièrement,Chenu rencontre le JOC.Son attention 
se concentre sur la notion d'une chrétienté profane.Dans le sil-
lage de Mission de France et de Paris,il explique la notion 'l'église 
en état de mission'.A partir des expériences au Concile (Vat.II),il 
s'agit de l'Église dans le monde de ce temps.Enfin,dans le dialogue 
avec les non-chrétiens,il réfléchit sur le vivre-avec-les autres. 
Dans la pensée de Chenu la mutation mentale de la culture fait 
possible une nouvelle naissance de l'Église. Elle doit se définir 
à partir de la relation avec le monde.La vocation-à-elle est de témoig-
ner,faire découvrir que le Mystère de Dieu,du Christ et de l'Esprit 
est dans l'histoire. 
Dans l'analyse du mouvement de la foi Chenu s'occupe pendant les 
années 20 et 30 de la foi comme acte humaine et théologale.Pendant 
les années 70 et 80 il s'agit notamment de l'expérience de l'Esprit, 
comme la force originaire de la foi. 
Toujours Chenu est saisi par l'expérience vécue.La foi est un dé-
sir,un vouloir plutôt qu'un connaître,appelée par l'Amour de Dieu,par 
la vocation de l'Esprit. L'objet de la foi est une expérience du Mys-
tère qui se révèle dans la vivre-avec. 
Chenu insiste sur l'unité de la foi,l'unité entre la certitude et 
la recherche,entre l'esprit de l'homme et l'Esprit de Dieu,entre liber-
ré et grâce 
Avec la notion'les signes des temps' Chenu explique la synthèse 
des lignes majeures de sa pensée.Lire les signes des temps exprime 
l'expérience et l'observation,l'engagement et la réflexion du théolo-
gien-témoin, qui saisit la réalité comme 'mouvement de l'histoire' et 
comme histoire révélante.С'est la notion-clé de la pensée d'une théo-
logie qui sonde le mystère de Dieu dans la renaissance d'une men-
talité. С 'est aussi la notion-clé d'une église et d'une théologie pas-
torale. 
5. Dans la troisième partie on analyse le concept de théologie comme 
science.Le point essentiel de cette auto-réflexion de la théologie est 
l'unité de la théologie.En interprétant Thomas,Chenu découvre la signi-
fication originaire de 1'intellectus dans la ratio,et la signification 
théologale de cet intellectus.Raison,raisonnement et systématisation 
sont toujours déterminés par la lumière de la foi. 
La partie conclut par une deuxième portrait de Chenu.Il devient 
un théologien comme le frère de maitre Thomas.Par cette raison,il 
reste libre comme théologien pour s'engager dans son temps-à-lui. 
6. La thèse est terminé par quelques questions méthodologiques. 
Que peut-on apprendre d'une théologie comme celle de Chenu? Pour nous, 
des théologiens hollandais,l'engagement et l'oeuvre du français Chenu 
est une autre possibilité.Il n'y a pas une tradition continue dans 
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la théologie. En déterminant la théologie de Chenu,dans la réconstruc-
tion d'elle,je peut découvrir les possibilités-à-moi,corame différentes. 
Dans la différence j'apprends de reprendre les questions et redécouvrir 
l'histoire révélante dans notre histoire. 
Comme supplément il y a une bibliographie de Chenu,de 1965 à 1981. 
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STELLINGEN 
1. De teologie van M.-D.Chenu,met name diens procédé van teologiseren, 
kan men begrijpen als eigenstandige funktie van de veranderingen in 
mentaliteit in het franse katolicisme sinds de dertiger jaren. 
2. De doorslaggevende verandering in mentaliteit in het franse katoli-
cisme sinds de dertiger jaren is de ontwikkeling van een nieuw ty-
pe kristen:de militant. 
3. Het kernprobleem in de geloofsvoltrekking van de militant is de door-
breking van een werkelykheidsinterpretatie die gebaseerd is op twee 
gescheiden'orden'in de realiteit. 
4. De pastorale teologie van Chenu voltrekt deze doorbraak in een re-
flektie op de praxis van de getuige. 
5. Chenu's teologie is in metodisch opzicht ook relevant voor soort-
gelyke ontwikkelingen in het kristendom elders: zowel op het ni-
veau van de syntese als op het niveau van de systematiek. 
6. Kenmerkend voor het procédé van een pastorale teologie is dat de 
bemiddeling tussen de historische en sociale analyse enerzyds,en 
de teologische reflektie anderzijds tot stand komt via de spiritua-
liteit van de getuige. 
7. Het procédé van Chenu's teologie stelt in staat om de metodische 
vragen van veel vormen van zg. 'genitief-teologiën' (bv.teologie 
van de revolutie; teologie van de bevrijding;feministische teologie) 
te ordenen. 
8. Naarmate het procédé van een genitief-teologie meer belang krügt 
in de teologie-beoefening,wordt ook duidelijker dat 'dialoog' een 
doorslaggevend begrip wordt in de waarheidsvinding in de teologie. 
9. Kristologie is een teologische reflektie op de kognitief-kritische 
en praktisch-kritische implikaties van de navolging van Jezus. 
10. Het programma van zo'n kristologie kent drie invalshoeken: de ek-
klesiale dimensie van de navolging,de etisch-patische dimensie en 
de mystieke dimensie ervan. 
11. Het programma van zo'n kristologie kan alleen uitgevoerd worden in 
innerlijke samenhang met een kritische vorm van gedragswetenschap, 
bv. de kritische polemologie. 
12. De keuze en de verdeling van de gewone leerstoelen in een teolo-
gische fakulteit zouden niet gebaseerd dienen te blijven op de 
klassieke indeling van de teologie,maar gefundeerd dienen te 
worden op taken die voor de mentaliteitsverandering van ons kris-
tendom relevant zyn.bv.feminisme en kristendom,arbeid en kerk, 
bewustzijn en spiritualiteit,vrede en evangelie. 
13. De promotieplechtigheid is een inwijdingsrite waarin de orde-
symboliek overheerst.Als zodanig is ze in stryd met de funda-
mentele intentie van een pastorale teologie. 
IA. Ook mannen overleven,gelukkig,niet alleen maar schrifteiyk 
(contra de bot,in: Günther Grass, De Bot,Amsterdam 1981,121). 
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